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Abstract: Starting from the definition of “performativity” and “gender parody” developed by 
Judith Butler, this paper aims to investigate the performative functions of male cross-dressing 
within the dynamics of social categorization in classical Athens. For this purpose I have adopted 
an eclectic hermeneutic toolbox, borrowing elements from Harvey Sacks’ Membership Catego-
rization Analysis to René Girard’s scapegoat theory. Through the philological analysis of some 
literary representations of transvestism, such as Pentheus’ cross-dressing in Euripides’ Bacchae, 
and the anthropological interpretation of the mythical-ritual complex relating to the effeminacy 
of Dionysus, my work focuses on the polyvalence of cross-dressing as an example of “rite of pas-
sage” that works subliminally, despite the subversive appearance, functioning as an instrument 
of cultural hegemony.
Keywords: historical anthropology of ancient Greece; performativity; cross-dressing as perfor-
mance; ancient Greek religion; Dionysus; Pentheus; Euripides’ Bacchae; rites of passage.
1. Introduzione
Nella prospettiva ermeneutica degli studi queer, l’identità (individuale e 
sociale) si definisce in quanto prodotto dell’azione ontologizzante eser-
citata dalla ripetizione delle performances categoriali.1 All’interno di tale 
orientamento teorico, i fenomeni di travestitismo o di cross-dressing co-
stituiscono un tema di particolare rilievo e sono valorizzati in quanto stru-
mento di sovversione dell’identità ordinaria o come atti performativi che, 
replicando i tratti salienti di una categoria sociale altra rispetto a quella 
di chi si traveste, ne svelano di fatto il carattere culturalmente costruito. 
Basti pensare, a tal proposito, all’interpretazione del “cross-dressing” e 
del fenomeno “drag” che Judith Butler ha sviluppato nel suo Gender Trou-
ble, riprendendo ed approfondendo un discorso avviato dall’antropologa 
Esther Newton nel suo pionieristico studio sulle drag queen negli Stati 
Uniti degli anni Sessanta (Newton 1972: 97-111). Scrive Butler:
1 Il riferimento va in primis alla nozione di “performatività” così come elaborata da Judith But-
ler (1999); cfr. anche Dell’Aversano 2018: 38 sgg. 
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[t]he notion of an original or primary gender identity is often parodied with-
in the cultural practices of drag, cross-dressing, and the sexual stylization of 
butch/femme identities. Within feminist theory, such parodic identities have 
been understood to be either degrading to women, in the case of drag and 
cross-dressing, or an uncritical appropriation of sex-role stereotyping from 
within the practice of heterosexuality, especially in the case of butch/femme 
lesbian identities. But the relation between the “imitation” and the “original” 
is, I think, more complicated than that critique generally allows. Moreover, it 
gives us a clue to the way in which the relationship between primary identi-
fication – that is, the original meanings accorded to gender – and subsequent 
gender experience might be reframed. The performance of drag plays upon the 
distinction between the anatomy of the performer and the gender that is being 
performed. But we are actually in the presence of three contingent dimensions 
of significant corporeality: anatomical sex, gender identity, and gender per-
formance. If the anatomy of the performer is already distinct from the gender 
of the performer, and both of those are distinct from the gender of the per-
formance, then the performance suggests a dissonance not only between sex 
and performance, but sex and gender, and gender and performance. As much 
as drag creates a unified picture of “woman” (what its critics often oppose), it 
also reveals the distinctness of those aspects of gendered experience which are 
falsely naturalized as a unity through the regulatory fiction of heterosexual 
coherence. In imitating gender, drag implicitly reveals the imitative structure of 
gender itself—as well as its contingency (Butler 1999: 174-175). 
Per Butler la forza sovversiva del drag o del cross-dressing risiede non tan-
to nella sovversione identitaria che rendono possibile, ma nel loro statuto 
di performances che permettono il disvelamento dell’aspetto performativo 
del genere producendo in tal modo un discorso critico sul carattere cultu-
ralmente condizionato delle categorie sociali.2 La stessa Butler sottolinea, 
tuttavia, come in determinati contesti tali fenomeni di “gender parody” 
non abbiano altro effetto che avallare gli stereotipi di genere già in circolo 
nel sistema e fungano perciò da strumenti di egemonia culturale. 
Parody by itself is not subversive, and there must be a way to understand what 
makes certain kinds of parodic repetitions effectively disruptive, truly troubling, 
and which repetitions become domesticated and recirculated as instruments of 
cultural hegemony. A typology of actions would clearly not suffice, for parodic 
2 Sul nesso tra drag e performatività cfr. anche Greco, Kunert 2016: 225-227. Sugli aspetti 
sovversivi del cross-dressing nel mondo contemporaneo si veda Garber 1992, con le osservazioni 
critiche di Miller 1999: 251-253.
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displacement, indeed, parodic laughter, depends on a context and reception in 
which subversive confusions can be fostered (Butler 1999: 176-177).
Ciò significa che, in base al suo contesto di ricezione, il cross-dressing può 
avere o un effetto sovversivo o un vero e proprio effetto normativo, teso 
all’ontologizzazione della categoria messa in scena e, di conseguenza, 
all’asseverazione dello status quo. 
Mi sembra che tale conclusione valorizzi l’importanza euristica dei fe-
nomeni di travestitismo anche per chi intenda studiare le modalità attra-
verso cui culture diverse dalla nostra costruiscono le categorie di genere. In 
primo luogo, infatti, performare un cross-dressing implica la consapevole 
esecuzione (cioè la riproducibilità) di alcune “techniques du corps”– no-
zione coniata da Marcel Mauss in riferimento al repertorio tradizionale di 
usi del corpo che è tipico di una cultura (Mauss 19663 [1936]: 363-386) –, 
in particolar modo delle “tecniche” distintive dell’altro, della categoria so-
ciale imitata da chi si traveste; il cross-dressing come messa in scena delle 
tecniche dell’altro ha una sua funzione deittica: indicando cos’è che rende 
l’altro “altro”, quali sono i gesti significativi che fungono da conditio sine 
qua non della categoria imitata, tale fenomeno contribuisce funzionalmen-
te alla ratifica degli usi differenziali che del corpo fanno le diverse categorie 
dispiegate da quella cultura. 
Seguendo tale pista, in questo intervento mi propongo di approfondire le 
funzioni performative ed ontologizzanti che alcune pratiche di cross-dress-
ing svolgono all’interno dei meccanismi di categorizzazione sociale tipici 
della società patriarcale dell’Atene di età classica. Partendo dagli assunti 
della teoria queer, la mia analisi seguirà una prospettiva interpretativa di 
tipo storico-antropologico,3 che non trascura gli apporti della filologia te-
stuale e della comparazione etnografica. 
Dal momento che una parte cospicua delle attestazioni di cross-dressing 
ad Atene trova un orizzonte di configurazione e di intelligibilità nell’am-
bito del culto di Dioniso, il dio greco del vino e del delirio estatico, mi 
concentrerò esclusivamente su alcuni casi mitico-rituali di cross-dressing 
connessi in vario modo all’orbita dionisiaca.4 Questi casi si caratterizzano 
3 Per un’analisi critica della costituzione dell’antropologia del mondo antico, con particolare 
riferimento ai lavori di Louis Gernet e Jean-Pierre Vernant, si veda Di Donato 1990.
4 Sui fenomeni di cross-dressing nell’Atene classica, con particolare riferimento all’iconogra-
fia, si veda in generale Miller 1999. Oltre a travestimenti rituali intergenerici sono attestati anche 
travestimenti rituali interspecifici: si pensi al caso delle Orse di Brauron, le fanciulle aristocra-
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in primo luogo per l’esclusiva partecipazione di individui di sesso maschi-
le, giovani (paîdes) o adulti (andres). Tale peculiarità costituisce un pro-
blema indissociabile dalle questione delle differenze di tipo verticale che 
intercorrono tra categorie di genere nel sistema culturale in questione: i 
maschi costituiscono, infatti, una categoria che nell’Atene del V secolo, 
come altrove e in altre epoche, è concepita come gerarchicamente superiore 
rispetto a quella dei soggetti di sesso femminile. Possiamo specificare que-
sti rapporti gerarchici facendo ricorso ad alcune nozioni desunte dall’opera 
del sociolinguista americano Harvey Sacks, fondatore di un metodo – la 
Membership Categorization Analysis – che risulta illuminante per lo stu-
dio dei meccanismi di categorizzazione sociale:5 se nella cultura greca i 
maschi adulti sono riconosciuti come “Members”, membri a pieno titolo 
del gruppo sociale, quella delle donne costituisce piuttosto una “boundary 
category”, ovvero una categoria marginale, gerarchicamente inferiore e 
dialetticamente contrapposta ai “Members”.6
È significativo che, anche al di là del contesto dionisiaco, le occasioni 
rituali ed extra-rituali di travestimento siano più attestate in età classica 
per i maschi che non per le femmine (Zeitlin 1996: 345): questi fenomeni 
dovevano attirare l’attenzione in virtù della dinamica di abbassamento che 
caratterizzava la performance del cross-dressing da parte di un soggetto di 
sesso maschile.7 In una cultura patriarcale e maschilista come quella greca 
il caso di un maschio che, travestendosi da donna, si “abbassava” alla cate-
goria inferiore risultava evidentemente più marcato rispetto al caso di una 
donna che, travestendosi da uomo, si “elevava” alla categoria superiore. 
tiche ateniesi che dai cinque ai dieci anni indossavano una veste color croco (krokōtós) e imita-
vano le “orse” (árktoi) in onore di Artemide Brauronia. Questo rituale, noto come árkteia, veniva 
agito per espiare l’uccisione mitica di un’orsa sacra alla dea e si svolgeva nel quadro festivo delle 
Brauronie (cfr. Aristoph. Lys. 645 e relativo scolio). Sulle Brauronie come “rito di passaggio” lega-
to all’iniziazione delle giovani ateniesi si vedano in particolare Vernant 1991: 217-219; Gentili, 
Perusino 2002; Faraone 2003; Calame 2009. 
5 Sull’opera di Harvey Sacks e sulla sua importanza per lo studio dell’interazione sociale cfr. 
Dell’Aversano 2018; Grilli 2018.
6 Con la nozione di “boundary categories” s’intendono, più precisamente, i dispositivi catego-
riali che limitano e mettono in discussione il diritto di alcuni individui o gruppi di essere rico-
nosciuti come “Members” (Sacks 1992: I, 69-71). Il funzionamento di tali dispositivi è tale che la 
categoria “Member” si definisce per opposizione alle sue “boundary categories”: su questo punto si 
veda in particolare Dell’Aversano 2018: 62-65. 
7 Come nota Zeitlin 1996: 345, questa maggioranza di attestazioni per il cross-dressing degli 
individui di sesso maschile si spiega “not least because their performance, aimed at creating men 
for the public life of the city, is of greater concern to the culture at large”.
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Tale abbassamento conservava in ogni caso un suo potenziale critico, 
tant’è vero che, al di fuori del contesto assai limitato del rituale, il cross-dres-
sing era del tutto stigmatizzato. Come dimostra Florence Gherchanoc in 
uno studio sulla rappresentazione dei travestiti nella letteratura greca, per 
il maschio adulto l’atto di performare i tratti distintivi della donna era, 
in generale, qualcosa di piuttosto degradante (Gherchanoc 2003-2004: 
789-790): tale è il quadro che emerge dalle commedie di Aristofane, dove 
i maschi travestiti o effeminati, così come i katapýgones (gli omosessuali 
adulti passivi, letteralmente “[maschi] che si sottopongono alla penetrazio-
ne anale”), appaiono come soggetti buoni da deridere.8
Ma la stigmatizzazione del maschio effeminato non si limitava esclusi-
vamente alle scene comiche. L’effeminatezza era associata, infatti, a disva-
lori quali l’apátē, l’“inganno”, o la tryphḗ, il “lusso” tipico degli aristocratici 
o dei filospartani – esemplare, a tal proposito, è la rappresentazione di Al-
cibiade9 – ma anche dell’alterità barbarica, in particolar modo dei Lidi, po-
polo devirilizzato per antonomasia.10 Il nesso ideologico tra effeminatezza 
e barbarie sembra riverberarsi anche nella scienza medica del tempo: lo 
stesso cross-dressing appare come esito e manifestazione esterna della pa-
tologia devirilizzante che un trattato ippocratico – Arie, Acque, Luoghi (22, 1 
sgg. Littré) – attribuisce ad alcuni Sciti chiamati anandrieîs, i “non-uomini”. 
Costoro “diventano eunuchi” a causa di un’infiammazione inguinale che li 
rende sterili; quindi, “rassegnati alla loro anandría [non-virilità], indossano 
vesti femminili, fanno le donne e svolgono le occupazioni femminili insie-
me alle donne”.11
8 Basti pensare, per esempio, ai personaggi delle Tesmoforiazuse (411 a.C.) o ancora al Dioniso 
delle Rane (404 a.C.), vestito con quel krokōtós, la veste color croco, che è attributo tipicamente 
femminile (Csapo 1997: 261, n. 48; Medda 2017: 139). Sul trattamento dei travestiti in Aristofane 
si vedano in particolare Saïd 1987; Zeitlin 1996: 375-416; Gherchanoc 2003-2004: 753-765. Sulla 
stigmatizzazione dei katapýgones nella commedia attica arcaica si veda anche Dover 1978; trad. it. 
1985: 148-150; Hubbard 2003: 8.
9 Riferimenti all’effeminatezza di Alcibiade sono piuttosto ricorrenti; nella biografia scritta da 
Plutarco, ad esempio, il giovane aristocratico è esplicitamente accusato di andare in giro per l’agorà 
di Atene con abiti femminili (Plut. Alc. 16, 1; θηλύτητας ἐσθήτων ἁλουργῶν ἑλκομένων δι’ ἀγορᾶς) e 
di condurre una vita segnata dalla tryphḗ (cfr. anche Plut. Alc. 23, 5, dove l’accusa è di aver adottato 
i molli costumi dei Greci della Ionia). Sulla sessualità “sovversiva” di Alcibiade cfr. Wohl 1999. 
10 Sulla diacronia del motivo dell’effeminatezza dei Lidi si veda Dorati 2003. 
11 Hipp. Aër. 22, 24-26 Littré: ἐνδύονται στολὴν γυναικείην, καταγνόντες ἑωυτέων ἀνανδρείην· 
γυναικίζουσί τε καὶ ἐργάζονται μετὰ τῶν γυναικῶν ἃ καὶ ἐκεῖναι. Erodoto (I, 105, 5) parla dell’effe-
minatezzza di questi Sciti in termini di “malattia femminile” (thḗleia noûsos) e la interpreta come 
una punizione da parte della dea Afrodite. Sul rapporto tra questo episodio e altre attestazioni 
letterarie di cross-dressing si veda Thumiger 2009: 190 sgg.
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In bilico tra aberrazione patologica e rovesciamento barbarico del mo-
dello antropologico del maschio greco,12 l’effeminatezza sembra incarnare 
un “disordine”, un rischio di panico categoriale, che la cultura patriar-
cale disloca nel dominio di Dioniso, entro i limiti performativi di rituali 
eterogenei ma assai ben codificati. È solo all’interno di questo orizzonte 
culturalmente garantito che i maschi erano temporaneamente abilitati a 
performare la sovversione della propria identità maschile e l’abbassamento 
verso la “boundary category” delle donne.13
2. Le forme di Dioniso. Il corpo effeminato  
e le norme della maschilità 
Innanzitutto, perché Dioniso? E qual è il nesso che tiene insieme dionisismo 
e cross-dressing maschile? Partiamo dalla posizione anomala che il dio occu-
pa all’interno della cultura greca: il culto di Dioniso si colloca, in generale, ai 
margini del sistema politico-religioso (Detienne 1977; trad. it. 1981) e risulta 
strettamente connesso con la “boundary category” delle donne. Fin dall’età 
arcaica Dioniso è un dio che si circonda di donne (Il. 6, 131-132): egli è gynai-
manḗs (h. Hom. 1, 17 Càssola), espressione che gli antichi intendevano in due 
modi: “pazzo per le donne” (così, per esempio, è definito – con connotazione 
negativa – Paride in Il. 3, 39) oppure “(colui) che fa impazzire le donne”.14
Una delle principali manifestazioni cultuali dionisiache, il menadismo, 
era – per dirla con Louis Gernet – «chose féminine» (Gernet 1968: 72) e, 
come altri culti tipicamente femminili, prevedeva normalmente la segre-
gazione dai maschi.15 Presso numerose città greche le adepte del dio – le 
12 Sulla rappresentazione dell’alterità barbarica attraverso il motivo dell’inversione delle norme 
sociali greche cfr. Hartog 1980.
13 Sul ruolo della donna come “alterità” par excellence all’interno della cultura patriarcale greca 
si vedano soprattutto Zeitlin 1996: 341-374; Gherchanoc 2003-2004.
14 Hsch. s.v. γυναικομανές. ἐπὶ γυναιξὶ μεμηνώς, ἢ τὰς γυναῖκας ἐκμαίνων. Sui due sensi del 
termine si veda anche Buxton 2013: 231. Il nesso con il motivo del maschio effeminato emerge da 
Aristoph. Thesm. 576, dove Clistene reclama il suo diritto a partecipare all’assemblea delle Tesmo-
forianti, da cui i maschi erano esclusi, sostenendo di “andar pazzo per le donne” (γυναικομανῶ). 
15 La teoria doddsiana sulla partecipazione di officianti maschili al rituale menadico (Dodds 
1940: 170, n. 171), accettata acriticamente da molti specialisti del dionisismo, è stata rigettata con 
argomenti convincenti da Henrichs 1984, il quale ha evidenziato come alla base dell’interpre-
tazione di Dodds vi siano due passaggi del testo delle Baccanti stabilito da Gilbert Murray che 
gli editori più recenti hanno abbandonato. Per un riesame della documentazione cfr. Scullion 
2013, che mette in evidenza alcune testimonianze relative alla partecipazione maschile al rituale 
menadico. Tuttavia, come scrive Parker 2011: 166, n. 154, “at the imaginative level it [scil. il mena-
dismo] remained a distinctively female practice”.
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menadi o baccanti – abbandonavano periodicamente gli angusti confini 
della casa, spazio precipuo delle donne all’interno della polis, per recarsi 
nei paesaggi estremi e regressivi dei monti (Eur. Bacch. 116, 163: εἰς ὄρος) 
dove celebravano i riti del dio in uno stato di delirio frenetico (Konstan-
tinou 2019). Tale dislocazione del femminile all’esterno della città, nel ter-
ritorio marginale del monte, enfatizzava in termini spaziali la marginalità 
della donna all’interno del tessuto civico e al contempo ne costituiva un 
rovesciamento rituale.16 Come ha scritto Jean-Pierre Vernant:
[l] e donne, in quanto tali, sono escluse dalla vita politica; la virtù religiosa che le 
qualifica ad avere, in quanto Baccanti, una parte predominante nel dionisismo è 
l’inverso di quell’inferiorità che le marca su un altro piano e che impedisce loro 
di partecipare – alla pari con gli uomini – alla direzione degli affari della città 
(Vernant 1965: trad. it. 1970: 362-363).
L’aspetto di inversione della norma che Vernant individua nel carattere 
esclusivo della partecipazione femminile ai riti del dio è, in generale, una 
costante del dionisismo mitico-rituale. Il rapporto peculiare che Dioniso 
intrattiene con la femminilità e con l’inversione delle norme si riverbera 
anche nei tratti androgini che contraddistinguono la figura del dio nell’im-
maginario dell’Atene del V secolo. È in questo periodo che l’iconografia 
dionisiaca subisce uno spostamento significativo dal tipo divino virile e 
barbuto attestato nella ceramica attica del VI secolo al tipo giovane, sbarba-
to e dai tratti effeminati che ritroviamo nella produzione letteraria coeva.17 
16 Sulla dislocazione spaziale delle donne come indicatore di status marginale si veda l’utile 
confronto che Girard 1972: 198-199 pone, generalizzando, tra il caso greco e la tipica pianta cir-
colare del villaggio Bororo (Brasile), dove la “casa degli uomini”, la principale istituzione politica 
il cui accesso è interdetto alle donne, occupa la posizione centrale, mentre le abitazioni delle 
donne si collocano nella periferia. Per quanto concerne invece il rovesciamento rituale dello 
status marginale delle donne, occorre sottolineare che il menadismo presenta importanti affinità 
con le religioni africane di tipo estatico studiate da I.M. Lewis (Lewis 1971): secondo il modello 
dell’antropologo inglese, la possessione dei soggetti subalterni da parte dei demoni permette al 
posseduto l’accesso ad uno status privilegiato, che richiede un particolare trattamento da parte 
della comunità: il posseduto acquista così delle libertà che ordinariamente gli sono precluse e 
che sono temporaneamente concesse in funzione della neutralizzazione della possessione e del 
conseguente ritorno del soggetto allo status quo. Un confronto tra la manía delle menadi e la pos-
sessione nei culti estatici africani si trova già nel fondamentale studio di Henri Jeanmaire (1951, 
trad. it. 1972: 118-130) su Dioniso. Sull’applicazione del modello di Lewis al menadismo si vedano 
soprattutto Kraemer 1979; Zeitlin 1982. Cfr. anche Padel 1983. 
17 Sull’iconografia dionisiaca e sulla sua evoluzione diacronica si vedano soprattutto Carpen-
ter 1986 e 1997, Isler-Kerényi 2007 e 2015. Un Dioniso neanías (“giovane”) e prōthḗbēs (“nel fiore 
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Questo Dioniso ha già una sua salienza iconografica: il tipo inverte i tratti 
canonici della rappresentazione degli dèi maschili, la cui tradizionale nu-
dità riflette piuttosto un ideale atletico del corpo maschile ben attestato 
nell’antica Grecia (Csapo 1997: 261; cfr. anche Hubbard 2003: 3). 
Per quanto riguarda le fonti letterarie, il motivo sembra generalizzarsi 
a partire da Eschilo: in un frammento dei suoi Edoni, tragedia di data-
zione incerta, Dioniso era definito dall’antagonista Licurgo con il termi-
ne gýnnis, “effeminato” (schol. R in Aristoph. Thesm. 136 = TrGf III F61), 
probabilmente perché, come si evince dal contesto del frammento, il dio 
stesso entrava in scena con una stolḗ (“veste”) tipicamente femminile e si 
presentava quindi come un “cross-dresser”.18 Il caso che risulta più pro-
duttivo per l’analisi che propongo è però quello, assai affine, del Dioniso 
delle Baccanti, tragedia euripidea messa in scena per la prima volta nel 
405 prima della nostra era. 
Nel dramma di Euripide il dio si manifesta agli uomini di Tebe assu-
mendo spoglie mortali e spacciandosi per un giovane Straniero della Lidia, 
terra orientale che nella percezione greca è tradizionalmente associata alla 
tryphḗ e all’effeminatezza (Dorati 2007: 520-521): Dioniso appare, in effet-
ti, come un maschio thēlýmorphos (v. 353), “dall’aspetto femmineo”. Così 
Penteo, il sovrano tebano che si oppone al suo culto, descrive l’aspetto 
dello Straniero nel faccia a faccia del II Episodio (vv. 453-459):
ἀτὰρ τὸ μὲν σῶμ’ οὐκ ἄμορφος εἶ, ξένε,
ὡς ἐς γυναῖκας, ἐφ’ ὅπερ ἐς Θήβας πάρει·
πλόκαμός τε γάρ σου ταναὸς οὐ πάλης ὕπο,         455
γένυν παρ’ αὐτὴν κεχυμένος, πόθου πλέως
dell’età”) appariva già nell’Inno omerico VII (vv. 3-4), la cui datazione oscilla tra VII e V secolo 
prima della nostra era.
18 Il frammento eschileo è desunto da Aristoph. Thesm. 136, dove il Parente di Euripide com-
menta l’apparizione di Agatone in vesti femminee rievocando comicamente i versi con cui negli 
Edoni Licurgo si prende gioco dell’aspetto effeminato di Dioniso. È probabile, peraltro, che anche 
la domanda con cui il Parente stigmatizza esplicitamente la “queerness” di Agatone in Aristoph. 
Thesm. 137, τίς ἡ τάραξις τοῦ βίου; (“cos’è questo disordine della sua vita?”), fosse desunta dalla 
battuta del Licurgo degli Edoni (su questo punto Medda 2017: 140). Sappiamo, inoltre, che sempre 
negli Edoni Licurgo definiva Dioniso χλούνης, un “eunuco”; cfr. Aesch. TrGf III F62: Μακροσκελὴς 
μέν. Ἆρα μὴ χλούνης τις ἧν ([Messaggero]: “Ha le gambe lunghe” / [Licurgo]: “Come no? È certo 
un eunuco!”). Sull’effeminatezza di Dioniso si veda anche Csapo 1997: 261-262, Bremmer 1999: 
184-188, Gherchanoc 2003-2004: 743 sgg., Fusillo 2006: 36; Burgio 2019: 172-173; non manca chi 
ha interpretato la rappresentazione del dio in termini di “asessualità”: si veda, a tal proposito, 
Jameson 1993.
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λευκὴν δὲ χροιὰν ἐκ παρασκευῆς ἔχεις,
οὐχ ἡλίου βολαῖσιν ἀλλ’ ὑπὸ σκιᾶς
τὴν Ἀφροδίτην καλλονῇ θηρώμενος.
Eppure, per l’aspetto esteriore, o straniero, non sei privo di una tua piacevolezza 
formale, per chi voglia usare criteri femminili: e questo è – del resto – l’obiettivo 
del tuo arrivo qui a Tebe. Sì, è vero. I tuoi riccioli sono ben lunghi, e non perché 
tu pratichi la lotta libera: arrivano fin sopra la guancia, sono roridi di desiderio; 
e se la tua pelle è lucida, c’è un fine ben preciso: non ti esponi ai dardi del sole, ti 
ripari sotto l’ombra, e con la tua bellezza cerchi di far tua Afrodite.19
Ben lontano dalle qualità fisiche che contraddistinguono l’ideale atletico 
del maschio adulto (cui rimanda il riferimento di Penteo al pugilato), il 
corpo del Dioniso-Straniero funge piuttosto da marcatore delle “tecniche” 
femminili, a partire dal tenere i capelli lunghi, pratica che costituisce una 
prerogativa – in termini sacksiani, una “category-bound activity” – delle 
donne o anche dei giovani non ancora adulti.20 Questa femminilità perfor-
mata dal dio ne configura il corpo come oggetto del desiderio: i suoi riccioli 
suscitano in Penteo il pothos, un “desiderio” inteso soprattutto in senso 
sessuale (v. 456).21 Come segnala Giuseppe Burgio:
19 Le traduzioni dei passi delle Baccanti sono desunte da Di Benedetto 2004 con lievi modifiche. 
20 Sull’equivalenza culturale che i Greci ponevano tra capelli corti e maschilità da un lato e 
capelli lunghi e femminilità dall’altro si veda anche Eur. El. 527-529; Dover 1985 [1978]: 82-83. Per 
quanto concerne nello specifico l’Atene classica, i capelli lunghi sembrano connotare, peraltro, 
differenti tipi di “boundary categories” sociopolitiche tendenzialmente stigmatizzate dai “Mem-
bers” della classe media. È il caso, ad esempio, degli Spartani, i nemici per definizione della polis 
ateniese (e spesso associati antonomasticamente all’omoerotismo pederastico; Hubbard 2003: 
58, con bibliografia), o dei giovani aristocratici, in particolar modo i cavalieri, che imitavano gli 
oligarchi spartani distinguendosi anche esteticamente dai normali cittadini. Su questo punto si 
veda Gherchanoc 2003-2004: 742-743. Sulla nozione di “category-bound activities”, che Sacks 
utilizza per definire le attività considerate distintive di determinate “boundary categories”, si 
vedano Sacks 1992: I, 24; Grilli 2018: 112.
21 Penteo radica nei riccioli del dio il desiderio latente ch’egli prova per lui. Victoria Wohl 
(2005: 145) valorizza tale pothos come espressione di un’apertura del dramma verso una sessua-
lità non-normativa e liberatoria, che sulla scia di Deleuze e Guattari definisce “anti-edipica” (“If 
Pentheus desires the woman in Dionysus, he also desires Dionysus as a woman […] When Pen-
theus looks at Dionysus with desire, he looks through the eyes of a woman”). In questa scena il 
pothos conserva, nondimeno, quelle connotazioni reificanti (e stupratorie) che il desiderio svolge 
all’interno della relazione normativa maschile/soggetto > femminile/oggetto (cfr. Dell’Aversano 
2017: 54 sgg.). Ciò si evince perfettamente dal v. 493, quando il re afferma esplicitamente di voler 
recidere “il ricciolo delicato” che tanto lo attira (πρῶτον μὲν ἁβρὸν βόστρυχον τεμῶ σέθεν). Sul 
carattere “sadomasochistico” che permea la relazione tra Penteo e Dioniso-Straniero si veda so-
prattutto Fusillo 2006: 28. 
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[l]a sua capigliatura […] rende Dioniso passivo e vulnerabile, è un allettamen-
to seduttivo, una provocazione all’eros e alla violenza, e Penteo ne sente tutte 
le implicazioni. I giovani in Grecia tagliavano infatti i capelli durante il rito di 
passaggio verso la maturità, durante l’efebìa: regolavano simbolicamente, uni-
formavano la fase dell’adolescenza, troncavano con un colpo di forbici la condi-
zione di erómenos. Il dio con i capelli lunghi è un adulto sessualmente eversivo, 
dall’aspetto sensuale di un giovinetto, di una donna, di un katapýgon (Burgio 
2019: 162-163).
Lo stesso Penteo sembra, peraltro, attribuire esplicitamente allo Straniero 
un comportamento sessualmente passivo solo pochi versi dopo: al v. 469, 
infatti, il re insinua che il suo giovane interlocutore abbia subìto le co-
strizioni di Dioniso (Di Benedetto 2004: 367, ad loc.).22 Sedotto da que-
sta sensualità eccentrica del dio, Penteo accusa il suo seduttore di sedurre 
intenzionalmente, “di proposito” (v. 457: ek paraskeuē̂s):23 il suo scopo – 
sembra affermare il re con argomentazioni che trovano una giustificazione 
all’interno della “cultura dello stupro” (Dell’Aversano 2017: 64) – è chia-
ramente di natura erotica (v. 459).
È per sedurre che, secondo Penteo, Dioniso ha la pelle bianca, elemen-
to iconografico tipico della donna.24 Il re mette in rapporto questo tratto 
22 Il verbo usato, anancházō (“costringo”, “forzo”), fa parte di una compagine di verbi che con-
cettualizzano il rapporto sessuale come un atto di sopraffazione dell’altro (Foucault 2014; trad. 
it. 2017: 89).
23 Sul senso dell’attribuzione di una specifica intenzionalità all’oggetto del desiderio si veda 
Dell’Aversano 2017: 64. Nella relazione culturalmente condizionata che si pone tra seduttore e 
sedotto, “[l]’attrazione è un’azione che la persona bella compie di propria iniziativa, e di cui è per-
tanto responsabile; non solo, ma è un’azione sovversiva, in quanto è, contro ogni logica categoriale, 
un’azione compiuta da un oggetto, dal momento che la qualità che definisce la persona attraente, la 
bellezza, è una qualità che suscita, invita e legittima l’istituzione di una relazione oggettivante per 
definizione, la relazione di possesso. Pertanto, l’attrazione colloca il soggetto che la subisce in una 
posizione inaccettabile, in quanto afferma la sua passività e sancisce la sua subordinazione rispetto 
a quello che non è, e non deve in alcun modo e in alcuna circostanza essere, altro che un oggetto”.
24 Come nota Dover 1978; trad. it. 1985: 80-81, le differenze cromatiche nella raffigurazione di 
maschi e femmine nella pittura vascolare a figure nere (maschi in nero e donne in bianco) vanno 
rapportate alla presenza o meno dell’abbronzatura, elemento dipendente dalla norma che pre-
scriveva l’attività all’aperto per i maschi e la reclusione domestica per le femmine. Il medesimo 
uso semiotico del colore per indicare i generi ritorna a teatro nell’uso delle maschere: bianche 
per i personaggi femminili e scure per i personaggi maschili (Saïd 1987: 219). Il forte nesso tra 
l’abbronzatura e la performance della maschilità in Grecia antica è confermato, peraltro, dal 
cross-dressing femminile delle Ecclesiazuse di Aristofane, dove l’assenza di abbronzatura costi-
tuisce un serio problema per le donne che vogliono mimetizzarsi tra i maschi (vv. 62-64). Come 
segnala Dover 1978; trad. it. 1985: 81, almeno un Dioniso dipinto di bianco sembra attestato nella 
pittura vascolare di età classica. 
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fisico con lo stare nell’ombra: tale condizione rimanda, infatti, all’orizzonte 
chiuso, non esposto al sole, dell’oîkos, della “casa”, lo spazio in cui nel-
la cultura greca la donna tende ad essere relegata e occultata. Secondo 
Penteo, servendosi di questa kallonḗ, della sua “bellezza” femminea, come 
di un efficiente strumento di caccia, lo Straniero “bracca” (thērṓmenos) la 
stessa dea della seduzione, Afrodite. L’uso della metafora cinegetica espri-
me assai bene l’attribuzione di una intenzionalità “seduttiva” al giovane e 
affascinante dio. Inoltre, sebbene l’andare a caccia sia attività precipua del 
maschio greco e sebbene il medio-passivo thērṓmenos (“braccando”) indi-
chi qui la componente “attiva”, dunque tipicamente maschile, della caccia 
erotica, l’espressione usata dal sovrano non valorizza affatto la mascolinità 
di Dioniso ma tende piuttosto a svilirla: dire di un maschio che “caccia 
con la bellezza” implica, infatti, che il cacciatore-seduttore diventi la preda 
del desiderio ingenerato nel cacciato-sedotto. Questo rovesciamento dei 
ruoli cacciatore/cacciato – motivo peraltro assai ricorrente all’interno delle 
Baccanti (Burgio 2019: 161) – può essere produttivamente ricondotto a una 
delle caratteristiche strutturali della “bellezza” all’interno della cultura oc-
cidentale.25 Come ha messo in evidenza Carmen Dell’Aversano, la bellezza, 
attributo precipuamente femminile, si caratterizza infatti
come una qualità intrinsecamente queer, in quanto mette in discussione nella 
maniera più radicale e spiazzante la distinzione categoriale fondamentale della 
nostra cultura: quella tra soggetto e oggetto (Dell’Aversano 2017: 62).
È questo essere confuso con la preda, il divenire oggetto del desiderio, che 
poco s’accorda al modello del maschio greco. L’andare a caccia armati di 
bellezza risulta del tutto omologo, in sostanza, al subire la caccia, come 
capita al donnaiolo Alcibiade, “braccato [thērṓmenos, qui con valore pas-
sivo] dalle donne a causa della sua bellezza”.26 Da questo punto di vista, 
il rapporto Dioniso > Afrodite declinato da Penteo si risolve nel modello 
mitico della relazione (disforica) Afrodite > Adone, dove Adone, il giovane 
cacciatore, rappresenta, appunto, un paradigma di maschile reificato (dun-
que devirilizzato) dalla sua stessa bellezza.27
25 Il maschio ipererotico è spesso caratterizzato nella cultura greca classica (e postclassica) come 
un uomo effeminato, o in genere devirilizzato. Sul tema si vedano, in generale, i dati raccolti in 
Hubbard 2003. 
26 Xen. Mem. 1, 2, 24: Ἀλκιβιάδης διὰ κάλλος ὑπὸ γυναικῶν θηρώμενος.
27 Come scrive Marcel Detienne nel suo Dionysos mis à mort, l’attività cinegetica è spesso rappre-
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In sintesi, il Dioniso delle Baccanti appare come uno specialista del rove-
sciamento delle norme che regolano la performance identitaria del maschio 
adulto e manifesta una compagine di elementi che ne marcano il carattere 
anomalo e tendenzialmente sovversivo: egli è uno straniero proveniente da 
una terra di effeminati, un esperto delle “tecniche del corpo” tipiche delle 
donne, un “donnaiolo” (almeno stando a Penteo) nonché un giovane ma-
schio dalla bellezza fuori dal comune, a metà tra un erṓmenos – il giovinetto 
che nell’istituto della pederastia greca è oggetto del desiderio del maschio 
adulto (l’erastḗs) – e un katapýgon, l’omosessuale adulto tanto dileggiato 
dalla commedia di Aristofane. Significativa è soprattutto l’associazione che 
l’immagine mitica del dio dall’aspetto femmineo pone tra la giovinezza e 
l’effeminatezza, due elementi che trovano una convergenza nel complesso 
mitico-rituale legato al cross-dressing delle Oscoforie, una festa ateniese 
connessa al culto di Dioniso.28
3. Riti di passaggio e performatività:  
il caso delle Oscoforie
Dalle fonti in nostro possesso sappiamo che durante le Oscoforie una pro-
cessione di paîdes, “giovani maschi”, che rappresentavano le tribù ateniesi, 
si dirigeva da un santuario urbano di Dioniso a quello di Atena Scira al 
Falero; alla guida di questa processione c’erano due paîdes che, travestiti 
da donne,29 portavano gli óschoi (“ramoscelli” o “tralci di vite”) in onore di 
Dioniso ed erano detti ōschophóroi. Stando a Plutarco (Thes. 23, 3), alla base 
del cross-dressing dei due paîdes stava un episodio legato al mito di Teseo, 
mitico sovrano di Atene:
Ἄγουσι δὲ καὶ τὴν τῶν Ὠσχοφορίων ἑορτὴν Θησέως καταστήσαντος. οὐ γὰρ 
ἁπάσας αὐτὸν ἐξαγαγεῖν τὰς λαχούσας τότε παρθένους, ἀλλὰ τῶν συνήθων 
νεανίσκων δύο, θηλυφανεῖς μὲν ὀφθῆναι καὶ νεαρούς, ἀνδρώδεις δὲ ταῖς ψυχαῖς 
sentata come contesto particolarmente propizio alle forme di sessualità aberrante, sia femminile 
– si pensi alle cacciatrici Atalanta o all’Agaue delle Baccanti, esempi di femminile virilizzato – che 
maschile: oltre ad Adone (su cui si veda, in generale, Grilli 2012), l’iper-virile Ippolito (Detienne 
1977; trad. it. 1981: 43-84, in particolare 52), ma anche l’Atteone di Eur. Ba. 337-340 (Burgio 2019: 161). 
28 Sulle Oscoforie si vedano Plut. Thes. 22, 4; 23 (= Damon FgrHist 327 F6); Philoch. FgrHist, 328 
F14-16 con il relativo commento di Felix Jacoby; Phot. Bibl. 322 a; Hsch. s.v. ὠσχοφόρια; Jeanmai-
re 1939: 346-347; Delcourt 1958: 13-14, 16-17; Vidal-Naquet 1981; trad. it. 2006: 136-140; Calame 
1990: 128-129, 143-148, 324-337; la più esaustiva trattazione è Parker 2005: 208-217; si veda ora an-
che Plácido Suárez 2019: 87-90. 
29 Phot. Bibl. 322 a: δύο νεανίαι κατὰ γυναῖκας ἐστολισμένοι.
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καὶ προθύμους, λουτροῖς τε θερμοῖς καὶ σκιατροφίαις καὶ ταῖς περὶ τὴν κόμην 
καὶ λειότητα καὶ  χροιὰν ἀλοιφαῖς καὶ κοσμήσεσιν ὡς ἔστιν ἐξαλλάξαντα 
κομιδῇ, καὶ διδάξαντα φωνὴν καὶ σχῆμα καὶ βάδισιν ὡς ἔνι μάλιστα παρθένοις 
ὁμοιοῦσθαι καὶ μηδὲν φαίνεσθαι διαφέροντας, ἐμβαλεῖν εἰς τὸν τῶν παρθένων 
ἀριθμὸν καὶ διαλαθεῖν ἅπαντας· ἐπεὶ δ’ ἐπανῆλθεν, αὐτόν τε πομπεῦσαι καὶ τοὺς 
νεανίσκους, οὕτως ἀμπεχομένους ὡς νῦν ἀμπέχονται τοὺς ὠσχοὺς φέροντες.
La festa delle Oscoforie, che si celebra ancora, è stata istituita da Teseo. Egli in-
fatti non aveva portato con sé tutte le ragazze che allora erano state scelte [scil. 
per essere condotte a Creta dal Minotauro]; ne aveva sostituite due con neanískoi 
[“giovanetti”] suoi amici, di aspetto femmineo e delicato, ma coraggiosi e d’ani-
mo virile; con bagni caldi, tenendoli all’ombra, e con unguenti e ornamenti sui 
capelli e sulla loro pelle liscia, li aveva trasformati completamente, per quanto era 
possibile. Aveva insegnato loro a parlare, a comportarsi, a camminare così da es-
sere simili il più possibile a ragazze e da dare l’impressione di esserlo veramente; 
poi li aveva messi nel novero delle ragazze, senza che nessuno se ne accorgesse. 
Una volta tornato, fece in modo che anche i neanískoi partecipassero alla pro-
cessione nell’abbigliamento che usano tuttora gli ōschophóroi (trad. it. Ampolo, 
Manfredini 1988 con modifiche).
L’elemento di interesse di questo mito eziologico sta nell’iper-femminiliz-
zazione di due neanískoi che presentano già tratti tipicamente femminili. 
Innanzitutto, i due ragazzi vengono tenuti all’ombra, cioè reclusi e occul-
tati, per avere la pelle chiara come le donne. In secondo luogo, Teseo – 
che nell’immaginario ateniese conserva le prerogative funzionali dell’eroe 
civilizzatore (cfr. Calame 1990) – insegna (didáxanta) ai ragazzi tutto il 
repertorio di tecniche del corpo che caratterizzano le performances del-
la “boundary category” delle vergini: dalle abluzioni all’uso dei profumi, 
dalla voce fino al portamento e l’andatura. In tal modo il mito mette bene 
in evidenza il carattere performativo della condizione verginale ma allo 
stesso tempo ratifica, attraverso la mediazione dell’eroe civilizzatore, un 
sapere consolidato che lega la femminilità a determinate performances 
categoriali. Siamo lontani, quindi, dalle immagini “effectively disruptive, 
truly troubling” che caratterizzano per Butler, come per altri, le poten-
zialità sovversiva della “parodia di genere”; soprattutto siamo lontani da 
quella “category crisis” che Marjorie Garber individua, riferendosi a casi 
contemporanei, come effetto primario del cross-dressing (Garber 1992: 16). 
In quanto espressione di un “sapere” in senso foucaultiano (cfr. Foucault 
1975: 32), il mito non sovverte l’ordine culturale, piuttosto ne pone le basi 
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in modo quasi didascalico. Vale quindi la seconda delle opzioni individuate 
dall’autrice di Gender Trouble: il riciclo di immagini stereotipate all’interno 
di un dominio culturale. Più che sovvertire o mettere in crisi lo statuto stes-
so delle categorie sociali, la parodia di genere si configura qui come oggetto 
di addomesticamento “mitico” da parte del sistema poleico.
Questa funzione sembra conservarsi, se non addirittura intensificarsi 
per via del suo dispiegamento propriamente performativo, nel passaggio 
dal mito al rito. Come i due neanískoi venivano istruiti da Teseo in modo 
da mimetizzarsi tra le vergini, allo stesso modo, durante le Oscoforie, i due 
ōschophóroi venivano istruiti a performare correttamente il loro cross-dress-
ing all’interno della solenne processione in onore di Dioniso e a loro volta, 
dispiegando e marcando la femminilità tramite il loro corpo, essi istruiva-
no la città sul funzionamento pragmatico della categoria da loro imitata. 
In altri termini: la loro sfilata per la città fungeva da dispositivo visuale e 
performativo atto a dare consistenza ontologica ad un modello di femmi-
nilità. Quest’interpretazione consente di introdurre in termini più espliciti 
la posta in gioco teorica che, spero, apparirà più evidente analizzando il 
cross-dressing di Penteo nelle Baccanti, e cioè che il distanziamento di se-
condo grado operato dalla “parodia di genere” (sia nella forma rituale che, 
ulteriormente, all’interno della risemantizzazione drammatica del rituale) 
contribuisce in vari modi a naturalizzare, attraverso la fruizione estetica 
di chi assiste, ciò che convenzionalmente definiamo “realtà primaria”. Un 
meccanismo, questo, che è possibile apprezzare studiando, più in generale, 
la ricezione dei prodotti dell’immaginario.
Il problema è certo complesso,30 ma non risolve ancora tutte le impli-
cazioni del rituale in analisi. Ci sono, infatti, ulteriori elementi che per-
mettono di definire il cross-dressing delle Oscoforie come uno strumento 
operativo polivalente atto ad asseverare lo statuto delle categorie sociali.
In primo luogo, il travestimento non è accessibile a tutti i paîdes della 
città, ma è riservato a due ragazzi di elevata estrazione sociale che venivano 
scelti da uno speciale arconte, appartenente al genos dei Salaminioi,31 tra 
30 Per un approccio al tema rimando all’analisi di Grilli 2018 sulla costruzione della “normali-
tà” da parte dei dispositivi letterari. 
31 Parker 2005: 215. Sui gene, formazioni sociali arcaiche che ereditano funzioni aristocratiche, 
in particolar modo prerogative sacerdotali, all’interno della polis democratica si veda Parker 
1996: 56-66 (con la discussione in Di Donato 2001: 283-291). Al genos dei Salaminioi, la cui par-
tecipazione alla vita religiosa ateniese è ampiamente documentata, competeva anche l’ammini-
strazione generale delle Oscoforie, che si svolgevano in uno dei loro centri principali, il tempio di 
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quanti avevano raggiunto la pubertà (Hsch. s.v. ὠσχοφόρια: παῖδες εὐγενεῖς 
ἡβῶντες; cfr. Parker 2005: 212, con ulteriori fonti). Ciò significa che, tramite 
la partecipazione al cross-dressing delle Oscoforie, questi rampolli dell’élite 
urbana – che non si può escludere venissero scelti preferenzialmente all’in-
terno dello stesso genos dei Salaminioi (Parker 1996: 310-311) – avevano 
modo di confermare il prestigio del loro gruppo sociale:32 performando i 
tratti tipici di una categoria gerarchicamente inferiore, essi enfatizzava-
no in modo vistoso la propria distanza rispetto alla compagine di paîdes 
non travestiti che prendevano parte alla processione (nonché rispetto alla 
compagine dei cittadini della classe media che celebrava la festività) e per 
questa via ratificavano – performativamente – la loro appartenenza a una 
categoria gerarchicamente superiore. Una dinamica, questa, strutturalmen-
te non troppo diversa dal caso delle performances di cross-dressing messe 
in scena dal prestigioso Hasty Pudding Club dell’Harvard University, che 
Garber ha interpretato come rituali autopromozionali tipici di compagini 
maschili appartenenti alle classi sociali più alte.33 Inteso in questo senso, il 
cross-dressing degli ōschophóroi rientra attivamente, in quanto strumento di 
ratifica dello status di un gruppo circoscritto di individui, tra i meccanismi di 
categorizzazione sociale tipici di una società polisegmentaria.34
In secondo luogo, occorre tener conto del significato prettamente inizia-
tico del cross-dressing degli ōschophóroi, legato alla maturazione sessuale 
e sociale dei giovani maschi. Come nota Fiorella La Guardia, i Greci di età 
classica tendono a concepire il giovane maschio (paîs) come un soggetto 
fisiologicamente affine alla donna (La Guardia 2017: 100). Questo dato 
emerge con chiarezza dalla Riproduzione degli animali di Aristotele, in par-
ticolare da un passo del libro I relativo alle proprietà del seme maschile. 
Scrive infatti Aristotele (Ga 1, 20, 728 a): 
Ἔοικε δὲ καὶ τὴν μορφὴν γυναικὶ παῖς, καὶ ἔστιν ἡ γυνὴ ὥσπερ ἄρρεν ἄγονον.
Vi è rassomiglianza anche di forma tra un ragazzo e una donna, e la donna è come 
un uomo sterile. 
Atena Scira presso il porto del Falero; cfr. Parker 1996: 308-316. 
32 Sulla differenziazione partecipativa all’interno di una medesima festività e sulla sua impor-
tanza per la ratifica del prestigio sociale dei gene si veda ora Taddei 2020: 30-33, 50-51. 
33 Garber 1992: 60-66; cfr. anche Miller 1999: 252-253, che applica le considerazioni di Garber 
all’analisi dei casi di cross-dressing nella pratica simposiale aristocratica. 
34 Sull’applicazione della nozione durkheimiana di “polisegmentarietà” alle società greche delle 
diverse poleis si veda Di Donato 2000: xi-xii. 
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Come si evince dal prosieguo del passo, per Aristotele tale somiglianza 
fisiologica deriva dal fatto che sia il paîs che la gynḗ, la donna adulta, sono 
caratterizzati dall’impotenza (adynamía) di produrre lo sperma. Dal mo-
mento che non possono performare una delle proprietà fondamentali dei 
“Members” della società greca, il paîs e la gynḗ si ritrovano confermati nella 
loro posizione di soggetti sociali appartenenti a “boundary categories”. Di 
conseguenza entrambe le categorie, marcate da un deficit di maschilità, ri-
sultano almeno parzialmente interscambiabili.35 Tuttavia, al contrario della 
donna – che “a causa della sua natura fredda” non può “cuocere il seme” 
in nessuno stadio della sua vita (Arist. Ga 1, 20, 728 a) – i paîdes “giovani 
maschi” possono e devono colmare il gap che li separa dalla “Member-
ship” e disambiguarsi così da quell’elemento femminile con cui risultano 
inizialmente confusi. È qui che entra in gioco la funzione iniziatica del 
cross-dressing. 
Sulla scia della monografia di Van Gennep (1909) sui “riti di passag-
gio” e dell’opera di diversi studiosi che si sono dedicati all’analisi delle 
forme di iniziazione degli adolescenti greci,36 Pierre Vidal-Naquet (1981; 
trad. it. 2006: 136) ha interpretato il cross-dressing rituale degli ōschophóroi 
in relazione a “una legge di inversione simmetrica” dei generi tipica del-
le drammatizzazioni del passaggio dall’età adolescenziale all’età adulta.37 
Sebbene non priva di elementi di eccessiva rigidità e oggi parzialmente 
rivista, l’interpretazione dello storico francese conserva ancora una sua 
forza esplicativa (La Guardia 2017: 103) e ci permette di ricavare un dato 
importante: il travestimento degli ōschophóroi assumeva la funzione di ope-
ratore simbolico di virilizzazione (Gherchanoc 2003-2004: 770). Tramite 
35 Che la definizione di donna come “maschio sterile” sia espressione di una più generale ide-
ologia patriarcale e maschilista è dimostrato dal fatto che per la scienza medica del tempo di 
Aristotele la prole femminile nasceva da un seme debole ed era effetto di una parziale impotenza 
(Héritier 1996; trad. it. 2002: 137). 
36 Sulle iniziazioni dei giovani in Grecia antica si vedano soprattutto Jeanmaire 1939, Brelich 
1969, Vernant 1991: 207-219, 220-243; Dodd, Faraone 2003. Per quanto riguarda nello specifico le 
iniziazioni femminili si veda Calame 20192 [1977].
37 Sull’inversione delle norme come espressione della “liminalità” tipica dei riti di passaggio si 
veda Turner 1982 e Csapo 1997: 253-254 (che applica il modello turneriano ai rituali dionisiaci di 
travestimento). Sul cross-dressing delle Oscoforie come rito di iniziazione si veda anche Bremmer 
1999: 190-191 e Parker 2005: 216-217. Claude Calame ha contestato la connessione con le inizia-
zioni degli adolescenti e legge il rituale come un esempio, tra gli altri, del “bouleversement des 
catégories sociales” operato da Dioniso (Calame 1990: 128-129, 143-148, 324-337); come ha messo 
in chiaro Gherchanoc, le due interpretazioni non si escludono ma si completano reciprocamente 
(Gherchanoc 2003-2004: 773).
54-Scandariato.indd   248 10/06/2020   09:52:38
Travestirsi per Dioniso: cross-dressing maschile e performatività nell’Atene classica
 Whatever | 249 | 3 • 2020
il cross-dressing i paîdes davano orizzonte alla loro natura effeminata per 
espellere ogni residuo di femminilità; essi rimarcavano il proprio deficit di 
maschilità per diventare stabilmente andres, i “maschi adulti” gestori della 
vita politica e militare della polis. La peculiare dinamica che struttura il rito 
trova una significativa correlazione nell’ambito della pederastia, istituto 
che all’interno della cultura greca del V secolo rappresenta un passaggio 
cruciale per la formazione del futuro “Member”. Come nota Burgio, l’espe-
rienza pederastica
trasformava un ragazzo, inizialmente mero oggetto di desiderio omoerotico, in 
soggetto (sociale) attraverso un processo pedagogico e di iniziazione alla citta-
dinanza che, solo dopo, gli permetterà di diventare anche soggetto di desiderio 
(Burgio 2019: 160; cfr. Foucault 2014; trad. it. 2017: 119-120).
Questo processo di maturazione sessuale e sociale passa preliminarmente 
attraverso la iper-femminilizzazione del ragazzo, il cui ruolo subalterno, 
il suo essere erṓmenos, viene accentuato al massimo grado dalla funzione 
passiva svolta al momento del coito omoerotico, culmine parossistico della 
relazione pederastica.38 Non manca, peraltro, chi ha messo in rapporto l’ef-
fetto di virilizzazione che la relazione omoerotica ha sul giovane erṓmenos 
con il valore simbolico dell’eiaculazione dell’erastḗs come dislocazione – 
tramite lo sperma – della forza virile (Sergent 1984; trad. it. 1986: 35). I 
paralleli etnografici, per quanto desunti da contesti culturali del tutto alieni 
all’orizzonte storico e geografico della civiltà greca, sembrano confermare 
l’esistenza di dinamiche analoghe all’interno delle società cosiddette tradi-
zionali: così, ad esempio, presso i Sambia della Nuova Guinea, dove il seme 
maschile è concepito come risorsa che non si può autoprodurre, il giovane 
maschio deve farsi passare il seme dai maschi più anziani tramite fellatio 
rituale (Gilmore 1990; trad. it. 1993: 146-168; cfr. Héritier 1996; trad. it. 
2002: 146-147). Solo l’atto omoerotico, concepito come dazione dello sper-
ma, rende il giovane maschio un adulto in grado di fecondare, ovvero un 
38 Per una più approfondita analisi delle dinamica pederastica in Grecia antica si veda Hubbard 
2003, con ampia rassegna di fonti. Nell’Atene democratica di età classica quest’istituto, tipicamen-
te associato alle élites aristocratiche, inizia a perdere prestigio e diventa così oggetto di proble-
matizzazione (Hubbard 2014b: 138-139, con ulteriore bibliografia; Lear 2014: 122-123). Il fenomeno 
interessa, peraltro, anche le pratiche private di cross-dressing, che sono strettamente legate alla 
categoria sociale dell’élite ateniese (Miller 1999: 246-253). Sull’impossibilità di circoscrivere la pe-
derastia alla sola classe aristocratica si vedano, tuttavia, le valide osservazioni di Bednarek 2017.
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“Member” a pieno titolo della società Sambia; in seguito al compimento del 
rito di passaggio, il giovane maschio deporrà definitivamente la condizione 
di passività subalterna per divenire attivo detentore della virilità. 
Analogamente nel cross-dressing delle Oscoforie ateniesi la perfor-
mance della femminilità da parte dei giovani maschi acquista senso come 
parte di una più complessa meccanica performativa atta a disambiguare i 
nuovi “Members” dalla “boundary category” parodiata nel rituale.39 È si-
gnificativo da questo punto di vista l’orientamento della processione degli 
ōschophóroi: il percorso dal santuario di Dioniso a quello di Atena Scira si 
lascia interpretare, infatti, come un passaggio dal disordine del dio effemi-
nato all’ordine ratificato da una dea virilizzata e dai tratti marziali.40
Quello delle Oscoforie non è, comunque, un caso isolato: il cross-dress-
ing come pratica di iniziazione rituale tipica del culto pubblico era piutto-
sto diffusa (specie in ambito matrimoniale)41 e spesso Dioniso vi figurava 
come divinità correlata, come dimostra l’esistenza di analoghe iniziazioni 
nel culto di Dioniso Pseudanor – il “Falso maschio” – in Macedonia, nel 
nord della Grecia (Hatzopoulos 1994: 63-111; Bremmer 1999: 187). Letto alla 
luce di questi rituali, il carattere effeminato del dio può essere interpretato 
come una proiezione del temporaneo disordine categoriale che Dioniso im-
pone all’interno del contesto normato delle iniziazioni maschili (Seaford 
1996: 180).42 Questa coazione ha un suo aspetto normativo: Dioniso impone 
39 Ulteriori paralleli etnografici dei cross-dressing iniziatori in Heslin 2005: 217-222.
40 Per un’interpretazione simile si veda Parker 2005: 217, n. 111: “The fundamental movement is 
from Dionysus to Athena, from disorder to civilization”. 
41 Sul cross-dressing come rito prenuziale praticato da maschi e femmine si vedano in partico-
lar modo le attestazioni di Plutarco (Lyc. 15, 3; Mul. Virt. 245 f; Quaest. Gr. 304 d-e) con le analisi 
di Delcourt 1958: 6 sgg.; Vidal-Naquet 1981; trad. it. 2006: 139-140; La Guardia 2017. Sul ma-
trimonio in Grecia si legga quanto scrive Vernant 1974: 37-38; “si les rites de passage signifient 
pour les garçons l’accès à la condition de guerrier, pour les filles associées à eux dans ce mêmes 
rites et souvent soumises elles-même à une période de réclusion, les épreuves initiatiques ont la 
valeur d’une préparation à l’union conjugale. […] Le mariage est à la fille ce que la guerre est au 
garçon [corsivo nostro]: pour tous deux, ils marquent l’accomplissement de leur nature respective, 
au sortir d’un état où chacun participe encore de l’autre”. Per altri casi di cross-dressing in Grecia 
antica non connessi alle iniziazioni giovanili cfr. Heslin 2005: 211-212. Per quanto riguarda Atene, 
numerose sono le attestazioni iconografiche di cross-dressing maschile riconducibili alla sfera 
privata ed aristocratica dei simposi dionisiaci (per un’accurata analisi si veda Miller 1999). 
42 Si veda a tal proposito Segal 1982: 158-214 (il capitolo “Arms and the Man: Sex Roles and Rites 
of Passage”). Occorre notare che, all’estremo opposto dell’effeminatezza, la “liminalità” di Dioniso 
si esprime nel mito e nel rito anche attraverso forme di iper-virilizzazione: si pensi, ad esempio, al 
carattere itifallico dei satiri, le creature semiferine che formano il corteggio di Dioniso, o al culto 
fallico che accompagna le celebrazioni del dio in Attica e altrove – tutte espressioni di un disordine 
rituale che ribalta i modelli di continenza sessuale del maschio adulto (sull’immaginario relativo 
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l’ibridazione tra gli opposti, il disordine liminale, la violazione della norma, 
ma lo fa per dire la norma sulla separazione dei generi e sullo statuto dif-
ferenziato delle categorie sociali.43 È ciò che emerge in modo assai sottile 
anche dalle Baccanti, il testo che problematizza meglio l’ambiguo statuto 
del dio e del dionisismo nella Grecia di età classica.
4. Travestire il sovrano: il cross-dressing di Penteo nelle 
Baccanti
Fin dal prologo della tragedia Euripide presenta Dioniso come un abile 
“mescolatore” di corpi e di identità: egli è giunto a Tebe dopo aver sotto-
messo al suo culto innumerevoli popoli orientali (vv. 13-22) e ha trascinato 
con sé, nel cuore della Grecia, uno stuolo di baccanti barbare dalla Lidia; 
ha assunto le sembianze di uno Straniero thēlýmorphos, celando la sua na-
tura divina sotto spoglie umane, e per dimostrare alla polis il suo potere ha 
fatto impazzire tutte le donne tebane – tra cui la madre di Penteo, Agaue 
– stanandole con la forza ek dōmátōn, “dalle case” (vv. 32-36), e costringen-
dole a recarsi sul monte Citerone per eseguire i suoi riti. Il vecchio profeta 
Tiresia e l’ex-sovrano Cadmo, il nonno materno di Penteo (nonché dello 
stesso Dioniso), si schierano immediatamente dalla parte del nuovo culto 
e, indossati i paramenti rituali (v. 180: τήνδ’ ἔχων σκευὴν θεοῦ), tentano, 
nonostante la loro età e in modo non privo di tratti comici, di unirsi ai cori 
che danzano in onore del dio. 
Penteo resiste tuttavia al dilagare della sovversione dionisiaca: appena 
entrato in scena, il sovrano progetta di mettere in catene le menadi teba-
ne (vv. 226-232), ordina di catturare lo Straniero (v. 355) e tenta di impri-
gionare le baccanti lidie per farle lavorare come schiave ai telai della sua 
reggia (vv. 513-514). Se la dinamica di dislocazione spaziale promossa da 
Dioniso assume chiaramente una funzione di liberazione dalle costrizioni 
domestiche della donna (cfr. v. 118, dove il Coro delle baccanti lidie rigetta 
spole e telai in funzione dell’evasione rituale dionisiaca)44, l’associazione 
ai satiri come “miroir déformant” che contribuisce alla costruzione del cittadino ateniese si veda 
Lissarrague 2013: 23; sulla “liminalità” del culto fallico si veda invece Csapo 1997; cfr. anche Lar-
son 2014: 220 sul nesso tra surplus di sessualità e forme di estasi rituale). 
43 Come scrive Gherchanoc (2003-2004: 774), “[l]es rites de passage vestimentaires […] sont là 
pour dire la norme – norme que retrouve, en principe, le jeune homme après une période d’inver-
sion sexuelle par l’abandon des marques extérieures de sa féminité que sont les habits de femme”. 
44 Il rifiuto di tali utensili, strumenti della lavorazione domestica della lana ed emblemi della 
condizione sociale della donna, costituisce un vero e proprio pattern dei miti che drammatizzano 
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che Euripide stabilisce tra il mettere in catene e il lavoro presso i telai, una 
delle principali “category-bound activities” delle donne greche,45 inquadra 
Penteo come un violento difensore dello status quo patriarcale: egli declina 
il proprio kratos, quel “potere” regale che è prerogativa maschile, in modo 
marcatamente repressivo, tentando di asseverare coercitivamente, tramite 
il potere fissante dei ceppi,46 il ruolo subalterno che le donne possiedono 
all’interno del dispositivo poleico. 
Quando Penteo minaccia l’intervento armato contro le menadi, lo Stra-
niero lo irretisce per indurlo a spiare preliminarmente le menadi del monte 
Citerone (vv. 809-812; Fusillo 2006: 23-24). Poiché i tiasi femminili sono 
preclusi alla partecipazione maschile, il dio propone un piano che inevi-
tabilmente spiazza il sovrano dagli atteggiamenti iper-virili: usare un ad-
dobbo tipicamente femminile per poter osservare le donne senza essere 
riconosciuto (vv. 821-823).
Δι. στεῖλαί νυν ἀμφὶ χρωτὶ βυσσίνους πέπλους.
Πε. τί δὴ τόδ’; ἐς γυναῖκας ἐξ ἀνδρὸς τελῶ;
Δι. μή σε κτάνωσιν, ἢν ἀνὴρ ὀφθῇς ἐκεῖ.
Dioniso Indossa dunque su di te una veste di bisso.
Penteo Cosa? Da uomo passerò al rango di donna? 
Dioniso Per evitare che ti uccidano se ti vedono lì quale uomo.
l’origine del menadismo: si veda a tal proposito Massenzio 1969. 
45 A proposito del rapporto tra la condizione subalterna femminile e gli strumenti della tessi-
tura, eloquente è l’apostrofe con cui Creusa si rivolge al Coro in Eur. Ion 747-748: γυναῖκες, ἱστῶν 
[…] καὶ κερκίδος / δούλευμα (“donne, serve dei telai e delle spole”). Su questo punto si veda anche 
Di Benedetto 2004: 310, con ulteriori riferimenti. Sul telaio come «gendered object» che caratte-
rizza il ruolo sociale della donna già nei poemi omerici cfr. anche Bertolín 2008. 
46 Come nota Di Benedetto 2004: 335, il mettere in catene si configura come un elemento im-
portante per la connotazione hybristica del personaggio di Penteo. Da questo punto di vista, il 
prototipo tragico è il Serse dei Persiani di Eschilo, il sovrano che mette in catene la sacra corrente 
dell’Ellesponto (vv. 745-746), elemento liquido e inarrestabile. Questo è anche il kratos che Penteo 
pretende di esercitare sulle baccanti e sullo stesso Dioniso: egli vuole fissare, sottomettere alla 
forza centripeta del potere regale, una potenza divina inarrestabile, centrifuga, ubiqua. Sul potere 
reificante dei ceppi come espressione “teatrale” del potere cfr. anche il prologo del Prometeo in-
catenato, dove il personaggio di Kratos, ipostasi della sovranità patriarcale di Zeus, invita Efesto 
a legare Prometeo ἀδαμαντίνων δεσμῶν ἐν ἀρρήκτοις πέδαις (v. 6). Notevole, dal punto di vista 
concettuale, la manifesta associazione tra la nozione di kratos (di cui il personaggio è personi-
ficazione) e l’operazione di “fissazione” tramite ceppi: il kratos esercita una tecnologia politica 
del corpo, si dispiega attraverso la capacità di condizionare il corpo dei subalterni, di reificarlo 
attraverso strumenti simbolici di dominio. Sul significato dell’esercizio del potere attraverso la 
coazione corporale resta fondamentale Foucault 1975. Per quanto riguarda la rappresentazione 
tragica del kratos e le sue funzioni nel teatro della polis democratica, si veda Marrucci 2010.
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La replica di Penteo, espressa in forma interrogativa, ci permette di ricono-
scere lo stretto rapporto tra il valore semiotico dell’abbigliamento e la per-
formatività dei generi così come declinata all’interno della civiltà greca:47 
il sovrano interpreta, infatti, l’uso della veste di bisso come un passaggio, o 
più propriamente come un’iniziazione (a tale orizzonte rimanda il significa-
to tecnico-rituale del verbo teléō del v. 822)48, dalla categoria anḗr (“maschio 
adulto”) alla categoria gynḗ (“donna adulta”). Questa peculiare forma di 
“iniziazione alla femminilità” ha una sua problematica articolazione verti-
cale: implica, cioè, un processo di abbassamento all’interno della gerarchia 
patriarcale, un abbassamento che risulta tanto più critico in quanto Penteo 
è non un semplice cittadino maschio, bensì il detentore di un kratos regale 
che lo colloca al vertice di tale gerarchia, in una posizione cui compete, pe-
raltro, la funzione di mantenimento dello status quo all’interno della polis. 
Ma lo Straniero insiste e nel prosieguo del dialogo si offre significa-
tivamente di curare in prima persona il cross-dressing del sovrano, cioè 
di agire direttamente sul corpo del suo antagonista per vestirlo come una 
donna (vv. 827-836):
Δι. ἐγὼ στελῶ σε δωμάτων ἔσω μολών.
Πε. τίνα στολήν; ἦ θῆλυν; ἀλλ’ αἰδώς μ’ ἔχει.
Δι. οὐκέτι θεατὴς μαινάδων πρόθυμος εἶ;
Πε. στολὴν δὲ τίνα φῂς ἀμφὶ χρῶτ’ ἐμὸν βαλεῖν; 830 
Δι. κόμην μὲν ἐπὶ σῷ κρατὶ ταναὸν ἐκτενῶ.
Πε. τὸ δεύτερον δὲ σχῆμα τοῦ κόσμου τί μοι;
Δι. πέπλοι ποδήρεις· ἐπὶ κάρᾳ δ’ ἔσται μίτρα.
Πε. ἦ καί τι πρὸς τοῖσδ’ ἄλλο προσθήσεις ἐμοί;
Δι. θύρσον γε χειρὶ καὶ νεβροῦ στικτὸν δέρος. 835
Πε. οὐκ ἂν δυναίμην θῆλυν ἐνδῦναι στολήν.
47 Sul valore semiotico delle vesti in relazione ai meccanismi di categorizzazione dei sessi si ve-
dano le considerazioni di Gherchanoc (2003-2004: 747-748): “le vêtement a-t-il une fonction essen-
tielle dans l’identification des différences. Il est précisément une marque indispensable de l’identi-
té sexuée. […] La parure, signe extérieur visible, semble être le premier élément de la différence des 
sexes. La perception est un élément important de la différenciation sexuée. Dionysos et Penthée 
ont l’apparence de femmes, le premier par ses traits, le second par les vêtements qu’il porte”.
48 Secondo Burgio (2019: 165) l’uso del verbo teléō (letteralmente “porto a compimento”) sarebbe 
spia linguistica di una metamorfosi verso il femminile già iniziata nell’intimo del re tebano. Tale 
metamorfosi risulta attiva già dopo l’ἆ che Dioniso pronuncia al v. 810, interiezione extra metrum 
che costituisce una sorta di turning point nel rapporto di potere tra Penteo e Dioniso (Fusillo 
2006: 23-24). 
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Dio. Una volta rientrato nel palazzo, ti vestirò io. 
Pen. Con che vesti? Da donna? Ma ne ho vergogna! 
Dio. Non vuoi più spiare le menadi?
Pen. Ma che vesti vuoi mettermi?
Dio. Una lunga chioma distenderò sulla tua testa.
Pen. E quale sarà il secondo pezzo dell’addobbo?
Dio. Un peplo che arriva ai piedi. E una mitra in testa.
Pen. Oltre a queste cose, vuoi mettermi altro? 
Dio. Sì, il tirso in mano e la pelle screziata di cerbiatto.
Pen. Non potrei indossare delle vesti femminili!
I versi evocano verbalmente e prefigurano quella stolḗ (vv. 828, 830) – ter-
mine qui usato non nel senso ristretto di “veste”, ma in quello più ampio di 
“addobbo” (Di Benedetto 2004: 422) – che Penteo esporrà visivamente agli 
spettatori del dramma all’inizio dell’episodio successivo, dopo essere rientra-
to all’interno del suo palazzo reale per essere vestito dal dio.49 Significativa è, 
come ha notato Vincenzo Di Benedetto (2004: 422), la ripresa lessicale della 
modularità che caratterizza la vestizione dei guerrieri nell’Iliade (ad esempio 
quella di Paride in Il. 3, 328-339), cui Euripide fa corrispondere, sul piano dei 
contenuti, il radicale stravolgimento dei valori maschili del modello omerico. 
La struttura sticomitica della sezione e la successione, quasi ossessiva, 
di interrogative dirette che caratterizza le battute di Penteo pongono, in 
effetti, la massima enfasi sui singoli elementi propriamente femminili che 
compongono la stolḗ imposta dal dio, a partire da quella chioma lunga (v. 
831) che lo stesso Penteo aveva precedentemente adocchiato e fortemente 
criticato nel sembiante dello Straniero thēlýmorphos (vv. 455-456). Segue 
la menzione dei lunghi pepli che arrivano fino ai piedi, coprendo integral-
mente (e defunzionalizzando) il corpo del maschio. Tali vesti costituiscono 
un attributo iconografico tipico delle baccanti che trovava spazio già nella 
rappresentazione del Dioniso effeminato degli Edoni di Eschilo (TrGf III 
F59: ὅστις χιτῶνας βασσάρας τε Λυδίας ἔχει ποδήρεις); allo stesso modo 
la mitra, una specie di copricapo di derivazione orientale, appariva in Ari-
stofane, nella scena di cross-dressing del Parente nelle Tesmoforiazuse (vv. 
257, 941), come indumento marcatamente femminile e perciò indegno di un 
maschio adulto.50 
49 Sui valori della stolḗ all’interno delle Baccanti si veda Mueller 2016: 61-62, con ulteriore bi-
bliografia. 
50 Cfr. Em s.v. μίτρα· λέγεται ὁ γυναικεῖος τῆς κεφαλῆς ἀνάδεσμος. Dioniso stesso è invocato con 
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Lo Straniero menziona infine il thyrsos e la nebrís (v. 835), oggetti rituali 
che identificano in modo peculiare il corredo delle baccanti e che rimanda-
no al dominio di Dioniso rispettivamente sul mondo vegetale e su quello 
animale. L’integrazione di questi due elementi all’interno della stolḗ fem-
minile è conditio sine qua non per la riuscita del piano mimetico-voyeuri-
stico che lo Straniero propone (o piuttosto impone) a Penteo, ma non ha 
rapporto diretto con l’effeminatezza. Anche Tiresia e Cadmo presentano, 
infatti, tali paramenti rituali, eppure, contrariamente a quanto proposto da 
alcuni critici (Goldhill 1986: 262; cfr. Cawthorn 2008: 18: “in the Bacchae 
at one stage all characters, male and female, are dressed as women”), non 
sembrano né indossare una stolḗ propriamente femminile né essere marcati 
dall’effeminatezza che caratterizza visualmente lo Straniero thēlýmorphos 
(si vedano a tal proposito Henrichs 1984a: 68; Buxton 2013: 226). 
L’elemento centrale della scena dell’addobbo sta, tuttavia, nell’appro-
fondimento della psicologia di Penteo e in particolare nell’esplicitazione 
dell’aidṓs (v. 828), della “vergogna” ch’egli avrebbe – in quanto maschio e 
in quanto sovrano della città – ad indossare la stolḗ femminile e a regre-
dire alla “boundary category” delle donne. Il suo aidṓs funge qui da freno 
inibitore che lo vincola psicologicamente a vigilare sulle sue prerogative 
maschili (v. 836). Egli teme soprattutto di essere deriso dalle sue nemiche, le 
baccanti (vv. 840-842):
Πε. καὶ πῶς δι’ ἄστεως εἶμι Καδμείους λαθών;      840
Δι. ὁδοὺς ἐρήμους ἴμεν· ἐγὼ δ’ ἡγήσομαι.
Πε. πᾶν κρεῖσσον ὥστε μὴ ’γγελᾶν βάκχας ἐμοί.
Pen. E come attraverserò di nascosto la città?
Dio. Andremo per strade deserte. Ti guiderò io.
Pen. Tutto è meglio piuttosto che essere deriso dalle baccanti.
I valori del virile sovrano si uniformano sostanzialmente all’assiologia della 
società guerriera rappresentata nei poemi omerici, una tipica “civiltà della 
l’epiteto chrysomítrēs, “dall’aurea mitra”, in Soph. Ot 209. Per ulteriori approfondimenti si veda 
Dodds 19602: 177, che tuttavia afferma – in modo probabilmente autoschediastico – che la mitra era 
indossata “apparently by both sexes as part of the Dionysiac ritual dress”. Sulla mitra come stru-
mento di assoggettamento di Penteo da parte di Dioniso cfr. Segal 1982: 206. La questione dell’im-
posizione dell’indumento sulla testa del sovrano si accompagna, come nota Segal 1982: 45-48, 
all’incoronazione come strumento di marcatura della vittima sacrificale. Cfr. anche Kalke 1985. 
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vergogna” (Dodds 1951: 28-63) nel cui contesto l’essere oggetto delle risate 
dei nemici è condizione estremamente demonizzata. E come l’Ettore dell’Ilia-
de afferma esplicitamente di non volersi sottrarre al suo destino poiché prova 
aidṓs nei confronti della propria polis (Il. 6, 442: αἰδέομαι Τρῶας καὶ Τρῳάδας 
ἑλκεσιπέπλους), allo stesso modo il Penteo euripideo teme di essere visto in 
abiti femminili dai Tebani. Egli rifiuta precisamente ciò che il cross-dressing 
rituale degli ōschophóroi richiede: sfilare attraverso la polis performando in 
modo esibizionistico le “category-bound activities” della donna. Per questo 
motivo per il sovrano è fondamentale attraversare di nascosto (v. 840: λαθών) 
la polis passando piuttosto per strade deserte (v. 841: ὁδοὺς ἐρήμους). Un pro-
posito che, come vedremo, sarà sistematicamente disatteso. 
A questo punto del dramma Penteo rientra nel suo palazzo senza sapere 
ancora cosa fare (vv. 845-846). Tale è effettivamente il suo aidṓs che solo 
imponendogli la follia Dioniso potrà finalmente vincere la resistenza del 
sovrano (vv. 850-853):
τεισώμεθ’ αὐτόν. πρῶτα δ’ ἔκστησον φρενῶν,       850
ἐνεὶς ἐλαφρὰν λύσσαν· ὡς φρονῶν μὲν εὖ
οὐ μὴ θελήσῃ θῆλυν ἐνδῦναι στολήν,
ἔξω δ’ ἐλαύνων τοῦ φρονεῖν ἐνδύσεται.
Puniamolo! Per prima cosa fallo uscire di senno, infondigli una leggera follia. 
Finché sarà in senno non vorrà indossare un addobbo femminile; se invece esce 
fuori dal percorso della ragione, lo indosserà.
In questi versi lo Straniero si rivolge a se stesso (in quanto Dioniso) ed 
esplicita finalmente le sue intenzioni: Penteo si travestirà solo se costretto 
dalla lyssa (“follia”) divina.51 L’uso del verbo exístēmi al v. 850 ricondu-
ce chiaramente all’ékstasis, alla dinamica di “uscita da sé”, di abbandono 
della propria persona; anche l’espressione del v. 853, “uscendo fuori dalla 
ragione”, insiste tramite l’avverbio exō (“fuori”) sull’aspetto propriamente 
centrifugo dell’estasi dionisiaca, in contrapposizione al phronoˉ̂n… eû del 
v. 851, che stabilisce un nesso ideologicamente molto forte tra la perfor-
mance dell’identità ordinaria e la normalità psichica.
L’immagine mitica suggerisce una forte sintonia tra la performance del-
le “category-bound activities” femminili da parte di un maschio e l’alterità 
51 Per un’interpretazione dell’espressione ἐλαφρὰν λύσσαν usata al v. 851 si veda la sottile ana-
lisi di Mueller 2016: 66.
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degli stati di deviazione psichica riconducibili alla follia divina. L’ékstasis, 
intesa come dislocazione dall’agire in quanto soggetto (maschile) all’essere 
agito come oggetto (femminile), appare qui come irruzione soprannaturale 
che sancisce una volta di più il carattere abnorme del maschio travestito. 
Questo modo di concepire il cross-dressing non è, peraltro, una carat-
teristica esclusiva della cultura greca: si ritrova, difatti, presso numerose 
civiltà. Illuminante in questo senso è il confronto, posto dall’antropologa 
Clara Gallini, tra il cross-dressing di Penteo e il rituale dell’àrgia, l’equiva-
lente sardo della taranta del Salento, in una sua variante attestata ancora 
alla fine degli anni ’50 nell’area del Campidano oristanese. Scrive Gallini:
qui, chi è punto dall’àrgia è posseduto da uno spirito, un’anima dannata, di ses-
so femminile che costringe imperiosamente la persona «punta» ad assumere la 
propria personalità. Il fenomeno coinvolge – o coinvolgeva fino a pochi anni fa – 
prevalentemente persone di sesso maschile, le quali durante l’esecuzione del rito 
assumono comportamenti femminili, parlano con voce mutata e con le inflessioni 
dialettali del paese di provenienza dell’àrgia – e possono giungere fino a intessere 
una mimica amorosa con un partner, che talvolta viene mitizzato come il fidan-
zato o l’amoroso dell’àrgia. Altre volte invece, l’identificazione femminile può 
prendere un’altra direzione, in rapporto non più con il mito di un’àrgia «nubile», 
ma con quello di un’àrgia «partoriente»: in questo caso, l’uomo prova violenti 
dolori, i dolori del parto, che si calmeranno solo quando, sempre vestito da donna, 
si coricherà nel letto e riceverà un fantoccio o una bambola da vezzeggiare come 
un proprio nato (Gallini 1963: 223).
I paralleli etnografici dimostrano, in effetti, che tali interpretazioni sopran-
naturali del cross-dressing sono tipiche dell’ideologia di società tradizionali 
d’impianto tipicamente patriarcale che insistono sul nesso biunivoco tra l’i-
dentità di genere e la performance di determinate “category-bound activi-
ties”. In questi contesti il maschio travestito da donna assume uno statuto del 
tutto marcato: ci si traveste, si performano altre identità, perché si è in preda 
ad un temporaneo obnubilamento delle proprie facoltà mentali. Si tratta di 
un’eccezione che conferma contrastivamente la norma, cioè che per essere in 
sé occorre performare le prerogative della propria categoria sociale. 
Alla fine del III Episodio (vv. 859-861) lo Straniero entra, quindi, nel pa-
lazzo regale per imporre a Penteo il cross-dressing con la forza coattiva 
della follia divina. È degno di nota, peraltro, che lo stesso palazzo subisca 
da questo momento una dinamica di abbassamento categoriale analoga a 
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quella di Penteo: da luogo dell’esercizio del kratos, da oggettivazione del 
“potere” detenuto dal sovrano, esso viene riqualificato, per così dire, in 
mera toilette femminile, per poi defunzionalizzarsi del tutto dopo il ritorno 
sulla scena del re travestito all’inizio del IV Episodio.52 
Terminato lo stasimo corale (che consente all’attore che interpreta Pen-
teo di indossare la stolḗ), il primo a rientrare è lo Straniero che sollecita il 
sovrano, con una perifrasi che ne enfatizza il travestimento, a manifestarsi 
agli occhi del pubblico (vv. 913-916): 
Δι. σὲ τὸν πρόθυμον ὄνθ’ ἃ μὴ χρεὼν ὁρᾶν
σπεύδοντά τ’ ἀσπούδαστα, Πενθέα λέγω,
ἔξιθι πάροιθε δωμάτων, ὄφθητί μοι,
σκευὴν γυναικὸς μαινάδος βάκχης ἔχων, 915
μητρός τε τῆς σῆς καὶ λόχου κατάσκοπος.
Dioniso: Tu che desideri vedere ciò che è vietato e impegnarti in cose proibite, 
Penteo, dico a te, esci qui davanti al palazzo: fatti vedere da me, tu che indossi 
l’addobbo femminile di una menade baccante per spiare tua madre e la sua schiera! 
Sollecitato dal richiamo di Dioniso, Penteo rientra in scena in preda alla 
lyssa divina. Il nuovo statuto “ibrido” del sovrano, ormai non più maschio 
ma non ancora del tutto femmina, è enfatizzato dalla sua diplopia allucina-
toria, probabilmente una delle soluzioni più innovative di Euripide: Penteo 
afferma, infatti, di vedere “due soli, e una doppia Tebe, e doppia la citta-
della dalle sette bocche” (vv. 918-919), così come gli spettatori contemplano 
adesso sulla scena due personaggi dalle sembianze femminee – il sovrano 
gynaikómorphos (v. 855) e lo straniero thēlýmorphos – che al culmine della 
de-differenziazione appaiono l’uno il doppio mimetico dell’altro (Girard 
1972: 225-227; Foley 1985: 250-251). 
La deriva mimetica non cancella tuttavia l’asimmetria del rapporto tra 
lo Straniero dall’identità divina e il giovane sovrano tebano. Se Penteo ha 
52 La rifunzionalizzazione del palazzo ha come presupposto il terremoto che Dioniso scatena 
contro la reggia nella scena del cosiddetto palace miracle (vv. 576 sgg.), un’immagine mitica di pro-
babile derivazione eschilea (si veda TrGf III F58, tratto dagli Edoni: ἐνθουσιᾷ δὴ δῶμα, βακχεύει 
στέγη) con cui Euripide prefigura drammaturgicamente lo sparagmós finale di Penteo e che ri-
flette al massimo grado quel carattere sovversivo ed antisistemico che il dio effeminato manife-
sta tanto frequentemente nei miti del suo arrivo (Girard 1972: 181). Per una contestualizzazione 
dell’immagine della distruzione del palazzo all’interno della diacronia dei rapporti tra Dioniso e 
luoghi del kratos si veda Marrucci 2007: 110-114. Sull’elemento del terremoto come esempio della 
capacità dionisiaca di liquefare le barriere spaziali cfr. il recente Konstantinou 2019. 
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ormai intrapreso un percorso di regressione sociale, lo Straniero ha assun-
to al contrario una posizione più dominante, tanto che può insegnare al 
sovrano come eseguire correttamente le tecniche del corpo delle menadi 
(vv. 931-944):
[Δι.] ἀλλ’ ἐξ ἕδρας σοι πλόκαμος ἐξέστηχ’ ὅδε,
 οὐχ ὡς ἐγώ νιν ὑπὸ μίτρᾳ καθήρμοσα.
Πε. ἔνδον προσείων αὐτὸν ἀνασείων τ’ ἐγὼ  930
 καὶ βακχιάζων ἐξ ἕδρας μεθώρμισα.
Δι. ἀλλ’ αὐτὸν ἡμεῖς, οἷς σε θεραπεύειν μέλει,
 πάλιν καταστελοῦμεν· ἀλλ’ ὄρθου κάρα.
Πε. ἰδού, σὺ κόσμει· σοὶ γὰρ ἀνακείμεσθα δή. 
Δι. ζῶναί τέ σοι χαλῶσι κοὐχ ἑξῆς πέπλων   935
  στολίδες ὑπὸ σφυροῖσι τείνουσιν σέθεν.
Πε. κἀμοὶ δοκοῦσι παρά γε δεξιὸν πόδα·
  τἀνθένδε δ’ ὀρθῶς παρὰ τένοντ’ ἔχει πέπλος.
[…]
Πε. πότερα δὲ θύρσον δεξιᾷ λαβὼν χερὶ  941
  ἢ τῇδε βάκχῃ μᾶλλον εἰκασθήσομαι;
Δι. ἐν δεξιᾷ χρὴ χἄμα δεξιῷ ποδὶ
  αἴρειν νιν· αἰνῶ δ’ ὅτι μεθέστηκας φρενῶν.
Dio. Ma questo ricciolo è uscito dalla sua sede,
   non sta sotto la mitra come l’avevo sistemato io.
Pen. Sono stato io, dentro casa, scuotendolo su e giù:
   mentre facevo la menade, l’ho disancorato dalla sua sede.
Dio. Ci penserò io, poiché a me spetta prendermi cura di te:
   lo risistemeremo. Su, alza la testa.
Pen. Ecco, metti tu in ordine. Noi siamo nelle tue mani. 
Dio. La cintura ti sta lenta e le pieghe
   del peplo non scendono in fila fin sotto le caviglie.
Pen. Anche a me sembra così, almeno sul piede destro;
   dall’altro lato il peplo è messo bene lungo il tallone.
[…]
Pen. Dovrò prendere il tirso con la mano destra 
   o con l’altra per essere più simile a una baccante?
Dio. Con la destra, e insieme devi sollevare 
   il piede destro. Sono contento: hai cambiato giudizio. 
Ritroviamo qui quella componente didascalica che abbiamo già visto nel 
mito plutarcheo dell’eroe civilizzatore Teseo che istruisce (didáxanta) e 
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prepara materialmente i neanískoi per mimetizzarli tra le vergini: anche 
Dioniso funge da maestro (più precisamente da chorodidáskalos, “maestro 
dei cori”, come evidenzia Foley 1985: 219) e, mentre descrive a Penteo le 
tecniche del corpo femminile (e in parte i passi della danza menadica)53, ne 
sancisce il carattere normativo dispiegandole attraverso il corpo maschile 
del sovrano travestito. La parziale demistificazione che è propria della rie-
laborazione euripidea ci permette di comprendere meglio un meccanismo 
fondamentale di questi dispositivi performativi: all’aspetto descrittivo delle 
immagini mitiche di cross-dressing corrisponde, in sostanza, una sorta di 
funzione prescrittiva.54 Tali immagini insegnano, infatti, che per essere ver-
gini, donne o menadi bisogna indossare determinati indumenti ed agire in 
un determinato modo. 
Per l’interpretazione complessiva della scena occorre, tuttavia, prendere 
in considerazione un aspetto finora trascurato. Penteo si ritrova assimilato 
non a una donna qualsiasi, bensì alla zia Ino e soprattutto alla madre Agaue. 
Già lo Straniero aveva commentato l’ingresso in scena del sovrano trave-
stito esplicitando, non senza ironia, tali somiglianze: “sei tale nell’aspetto a 
una figlia di Cadmo!” (v. 917: πρέπεις δὲ Κάδμου θυγατέρων μορφὴν μιᾷ). Il 
cross-dressing ha determinato la trasformazione del sovrano in un doppio 
delle figure femminili del lato materno della famiglia e di ciò Penteo sem-
bra, in effetti, compiacersi (vv. 925-927):
Πε. τί φαίνομαι δῆτ’; οὐχὶ τὴν Ἰνοῦς στάσιν         925
  ἢ τὴν Ἀγαυῆς ἑστάναι, μητρός γ’ ἐμῆς;
Δι. αὐτὰς ἐκείνας εἰσορᾶν δοκῶ σ’ ὁρῶν.
53 Ai passi di danza rimanda in particolare il riferimento dei vv. 943-944 alla proiezione in 
avanti della mano destra e del piede destro. Il movimento del piede destro è attestato già nella 
più antica iconografia relativa al menadismo: in una celebre anfora attica a figure nere del Pittore 
di Amasi datata al 540 a.C. circa (Abv 152, 25: 127, Bibliothèque Nationale, Cabinet des Médailles, 
Paris), probabilmente “la più antica effigie pervenutaci delle antiche menadi” (Jeanmaire 1951; 
trad. it. 1972: 162), due menadi abbracciate procedono verso un Dioniso barbuto recando in dono 
prede animali (una lepre, un piccolo cervo) e tendendo in avanti il piede. Tale schema ritorna in 
un frammento del chorodidáskalos Pratina, il fr. 708 Page (vv. 13-15), dove un Coro che danza in 
onore di Dioniso, invocato con l’epiteto Ditirambo che ricorre anche in Eur. Ba. 526, richiama 
l’attenzione del dio sulla propria postura: ἢν ἰδού· ἅδε σοι δεξιᾶς καὶ ποδὸς διαρριφά· / θρίαμβε 
διθύραμβε κισσόχαιτ’ ἄναξ, / <ἄκου’> ἄκουε τὰν ἐμὰν Δώριον χορείαν (“Ecco, per te è questo slan-
cio della mano destra e del piede, Triambo, Ditirambo, signore chiomato d’edera, ascolta, ascolta 
il mio dorico canto di danza”).
54 Sul binomio descrittivo/prescrittivo come meccanismo fondamentale della costruzione sociale 
della “normalità” si veda Grilli 2018: 112.
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Pen. Come ti sembro dunque? Non ho qui in tutta la mia
   persona il portamento di Ino o di mia madre Agaue? 
Dio. Vedendo te, mi pare di vedere proprio loro.
L’identificazione performativa di Penteo con la madre Agaue,55 marcata 
drammaturgicamente dall’attribuzione dei due ruoli allo stesso attore (Ver-
nant 1985: 48), costituisce un ulteriore indizio del carattere problematico 
del cross-dressing del re tebano. Fin dall’età arcaica, infatti, la cultura gre-
ca pone come optimum la somiglianza dei figli maschi rispetto al padre,56 
fatto che implica l’attribuzione di qualità tendenzialmente degradanti alla 
somiglianza con la madre. Questo pattern tipicamente patriarcale si riflette 
ancora nella (e viene ontologizzato anche attraverso la) scienza biologica 
della tarda età classica: così, ad esempio, nel IV libro della Riproduzione 
degli animali di Aristotele (767 b) il figlio maschio somigliante alla madre 
si caratterizza essenzialmente in quanto “anomalia”, come sintomo di una 
non totale efficacia del seme paterno. 
Un sovrano che enfatizza la propria somiglianza con la madre costituisce, 
dunque, un rovesciamento della norma culturale che stabilisce il valore para-
digmatico del padre per il figlio maschio57 nonché un rovesciamento dell’or-
dine logico che prevede il passaggio dallo status di paîs simile alle donne allo 
status di anḗr. Se gli ōschophóroi di Atene performano il cross-dressing per 
distaccarsi dall’elemento femminile con cui si confondono e per conquistare 
culturalmente la propria virilità, Penteo al contrario è vittima di un vero e 
proprio regressus ad uterum: da un’iniziale affettazione di virilità, fondata 
55 Per un’interpretazione psicanalitica della dinamica di imitazione della madre da parte di 
Penteo si veda Sale 1972, che confronta – non senza forzature – il cross-dressing delle Baccanti 
con casi di travestitismo contemporaneo. Sull’irriducibilità del testo euripideo all’«Oedipality» 
psicanalitica cfr. anche Wohl 2005. 
56 Il motivo è presente già nelle Opere e i giorni di Esiodo, dove la mancata somiglianza tra figli e 
padri ricorre come uno dei sintomi della futura degenerazione degli uomini attuali, appartenenti 
alla “stirpe del ferro”; Hes. Op. 182: οὐδὲ πατὴρ παίδεσσιν ὁμοίιος οὐδέ τι παῖδες (“né il padre sarà 
simile ai figli né i figli al padre”). Il modello positivo del rapporto di somiglianza padre/figlio 
è attestato esplicitamente tra le conseguenze benefiche del regno dei re-giudici che esercitano 
rettamente la giustizia in Hes. Op. 235: τίκτουσιν δὲ γυναῖκες ἐοικότα τέκνα γονεῦσι (“le donne 
partoriscono figli somiglianti ai genitori”), dove goneús si riferisce fondamentalmente ai padri 
(Cozzo 1991: 61, n. 10). Cfr. anche Eur. fr. 167, 1 Kannicht: ἡ γὰρ δόκησις πατράσι παῖδας εἰκέναι 
(“L’aspettativa è che i figli somiglino ai padri”). Devo all’anonimo revisore un incentivo all’appro-
fondimento della documentazione esiodea e ringrazio il dott. Sonny Wyburgh per alcuni preziosi 
suggerimenti sul tema.
57 Cfr. anche i vv. 1252-1255, in cui Agaue in stato di follia auspica che il figlio possa conformarsi 
ai modi della madre (μητρὸς εἰκασθεὶς τρόποις), e la replica negativa di Cadmo ai vv. 1259-1260.
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sull’esercizio esasperato del kratos repressivo, egli passa attraverso una di-
namica di de-differenziazione che lo riconduce alla “femminilità” mediata 
dal lato materno della famiglia, per poi approdare, al culmine del processo, 
al totale disfacimento fisico per opera della genitrice invasata da Dioniso.58 
Quello di Penteo è, da questo punto di vista, un travestimento “irrituale” 
(Burgio 2019: 164), lontano da quelle implicazioni iniziatiche e misteriche 
che vi legge la critica neoritualista (in particolare Seaford 1998: 129). Ciò 
che emerge dal dramma è, piuttosto, un netto scarto tra le funzioni liminali 
del cross-dressing rituale e la funzione estetica e drammaturgica della sua 
rielaborazione tragica (Buxton 2013: 235-237). Euripide non si limita a ri-
proporre sulla scena un istituto della polis così come concretamente agito 
e concettualizzato dai suoi contemporanei, bensì lo sovverte dall’interno 
attraverso la modalità – tipicamente tragica – della distorsione rituale, nel 
cui contesto lo scarto rispetto alla norma condivisa dal pubblico diventa 
uno strumento semioticamente efficace che il drammaturgo manipola in 
funzione di una precisa strategia narrativa. In questo caso, rispetto al mo-
dello rituale delle Oscoforie, si rivela fondamentale l’inversione dell’orien-
tamento del cross-dressing: il travestimento del sovrano di Tebe implica, 
infatti, una sorta di “anti-iniziazione”, un ritorno alla condizione marginale 
del paîs effeminato. Non è un caso che i tratti infantili di Penteo risultino 
accentuati solo dopo la scena del cross-dressing, quando Cadmo piangerà 
la dipartita del nipote fatto a pezzi alludendo alla tenera peluria da poco 
fiorita sulle sue guance (vv. 1185-1187).
5. Penthée mis à mort. Dal cross-dressing allo sparagmós
Sebbene distante dalla concreta prassi rituale dei travestimenti iniziatici, il 
trattamento euripideo del cross-dressing di Penteo sembra confermare un 
aspetto importante della rappresentazione del travestitismo in Grecia an-
tica. Occorre interrogarsi a tal proposito sull’esito disforico della scena del 
travestimento, in particolare sulle immagini che sanzionano esplicitamente 
il comportamento aberrante del sovrano “cross-dresser”. Significativa è, in-
nanzitutto, la battuta cinegetica con cui lo stesso Straniero, rivolgendosi al 
Coro delle baccanti lidie, commenta l’imminente vestizione del sovrano al 
termine del III episodio (v. 848: γυναῖκες, ἁνὴρ ἐς βόλον καθίσταται; “don-
ne, l’uomo si infila dentro la rete!”). I vestiti femminili si riqualificano a 
58 Su questo punto si veda anche l’analisi di Segal 1982: 204-206.
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partire da questo momento come il correlato scenico di una rete da caccia, 
di una trappola mortale atta a distruggere il maschio adulto.59 L’immagine 
ha un ulteriore sviluppo alla fine del IV stasimo, quando il Coro invoca 
Dioniso esortandolo ad innescare la trappola (vv. 1020-1023). 
ἴθ’, ὦ Βάκχε, θηραγρευτᾷ βακχᾶν           1020
προσώπῳ γελῶντι περίβαλε βρόχον
θανάσιμον ὑπ’ ἀγέλαν πεσόν-
 τι τὰν μαινάδων.
Vieni, Bacco, e attorno al feroce cacciatore di baccanti
col tuo volto ridente getta un laccio
che uccide, una volta ch’egli sia caduto 
sotto la fiumana delle menadi!
Alla menzione del “nodo assassino” che Dioniso ha già stretto attorno al so-
vrano devirilizzato (e in quanto tale ormai oggetto e non più soggetto di cac-
cia) s’accompagna l’immagine del volto ridente del dio. Non si tratta di un 
riferimento isolato: in tutto il dramma Dioniso è rappresentato come una 
divinità che ride. Eppure, se precedentemente quest’immagine sembrava 
connessa all’irenica fruizione dei rituali (v. 380) o all’impossibilità da parte 
del dio di subire le costrizioni delle catene che gli impone Penteo (v. 439), 
qui la risata viene evocata esplicitamente come un vero e proprio simbolo 
di messa a morte. Dioniso è un dio che uccide ridendo. Questi riferimenti si 
possono spiegare facilmente ipotizzando, con Helene Foley (1985: 247-248), 
che chi interpretava lo Straniero indossasse concretamente una maschera 
sorridente, ma le implicazioni del gelân, del “ridere”, di Dioniso possono 
essere sviluppate ulteriormente. 
In primo luogo, il gelân del dio funge, per così dire, da contrappasso 
rispetto alla derisione dei rituali dionisiaci di cui Penteo si è macchiato nel 
corso del dramma (vv. 250, 1080-1081). In secondo luogo, l’elemento comico 
– il geloîon – è uno strumento fondamentale della trappola che il dio impo-
ne a Penteo. Come lo Straniero stesso ammette, il suo proposito è, infatti, 
proprio quello di frustrare la regalità del sovrano attraverso la derisione 
collettiva del popolo tebano (vv. 854-856):
59 Cfr. anche l’espressione dei vv. 857-859 che riqualifica il kosmos di Penteo del v. 832 in un 
addobbo funebre. Sulla frequente assimilazione tragica delle vesti alle reti da caccia si veda ora 
Worman 2019: 249-250. 
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χρῄζω δέ νιν γέλωτα Θηβαίοις ὀφλεῖν
γυναικόμορφον ἀγόμενον δι’ ἄστεως          855
ἐκ τῶν ἀπειλῶν τῶν πρὶν αἷσι δεινὸς ἦν.
Il mio desiderio è che paghi ai Tebani il tributo della derisione, mentre con appa-
renza di donna viene condotto attraverso la città, lui che una volta minacciava e 
faceva paura.
Il cross-dressing si rivela, insomma, una trappola comica costruita ad hoc 
per degradare il sovrano. Da notare lo scarto del proposito di Dioniso rispet-
to al piano concordato con Penteo ai vv. 840-842: il signore di Tebe aveva 
precedentemente chiesto di attraversare la polis “di nascosto”, passando per 
“strade deserte” per non essere visto da nessuno dei suoi concittadini; il 
dio vuole, al contrario, che la polis veda Penteo sfilare in abiti effeminati 
(gynaikómorphos) attraverso la città (di’ ásteōs). Se l’immagine rimanda in 
parte alla componente esibizionistica che caratterizza la performance degli 
ōschophóroi, quel che Dioniso ha in mente è, in sostanza, qualcosa di diverso. 
Il dio pone l’accento sulla derisione del maschio adulto effeminato da 
parte della collettività dei maschi tebani, gli unici rimasti in città dopo la 
fuga delle donne invasate dal dio. Egli enfatizza, inoltre, il rovesciamento 
categoriale innescato dal cross-dressing: il sovrano che un tempo occupava 
la posizione più alta è regredito al livello più basso della gerarchia sociale. 
Il maschio travestito è assimilato, in sostanza, a un pharmakós, un indivi-
duo “contaminante” che diventa oggetto della violenza unanime della polis. 
Quest’interpretazione, che trova ampio spazio nella lettura che René Gi-
rard (1972: 170-200) offre delle Baccanti come drammatizzazione di una crisi 
sacrificale,60 ha rapporto diretto con la concreta prassi rituale dell’Atene di 
età classica.61 
60 Secondo Girard 1972, i sistemi culturali si basano su processi di differenziazione categoriale 
che si reggono su equilibri precari. Tali processi rischiano, infatti, di collassare a causa dell’es-
calation di una violenza interna dovuta alla natura mimetica dei desideri. Quando il pericolo 
di de-differenziazione disinnesca il funzionamento delle istituzioni rituali raggiungendo così lo 
stadio critico (che Girard definisce crisi sacrificale), il sistema tende a ristabilizzarsi tramite una 
forma radicale di deflusso della violenza verso l’esterno, cioè tramite l’espulsione di una vittima 
espiatoria da parte della collettività. 
61 È merito di Louis Gernet aver notato le analogie che intercorrono tra sovrano e pharmakós: il 
motivo è sviluppato da Jean-Pierre Vernant in un importante saggio sull’Edipo re di Sofocle (Ver-
nant 1970). Per quanto riguarda le Baccanti, una prima interpretazione di Penteo come pharma-
kós si deve a Roux 1970, I: 41. Le interpretazioni di Vernant e della Roux stanno genealogicamente 
alla base di quella proposta da Girard 1972: 170-200. 
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Sappiamo, infatti, che ogni anno, durante la festa apollinea delle Tar-
ghelie, venivano espulsi due pharmakoí. Costoro venivano selezionati 
all’interno dello strato più abietto e disagiato della popolazione cittadina 
ed erano principalmente individui dai corpi che non contano, gli infermi 
e i più brutti d’aspetto: una categoria marginale e indifferenziata che, in 
virtù della propria “mostruosità”, minacciava dal basso la stabilità del corpo 
sociale.62 Anche i pharmakoí subivano una specie di vestizione: venivano 
ornati di collane di fichi secchi e reificati in strumenti operativi di purifi-
cazione rituale. Prima di essere espulsi, costoro erano condotti attraverso 
la polis in una solenne processione ([Lys.] 6, 108, 4: τὴν πόλιν καθαίρειν 
καὶ ἀποδιοπομπεῖσθαι καὶ φαρμακὸν ἀποπέμπειν), durante la quale subi-
vano probabilmente scherni e aggressioni fisiche da parte della folla. Una 
dinamica, questa, completamente antipodica rispetto alla processione dei 
giovani di buona famiglia delle Oscoforie. Significativamente la sfilata del 
sovrano travestito attraverso la città viene riqualificata da Euripide proprio 
nei termini di un rituale di espulsione del pharmakoí: il suo Dioniso vuole 
condurre Penteo di’ ásteōs (v. 855) per espellerlo attraverso il «meurtre sym-
bolique» (Calame 1990: 314) della derisione collettiva dei maschi tebani. 
L’omologia funzionale che permette di leggere la derisione collettiva 
come una forma di espulsione simbolica dalla comunità è chiarita efficace-
mente da Girard ne La violence et le sacré: 
A côté de l’expulsion “sérieuse”, il a toujours dû exister une expulsion fondée en 
partie au moins sur le ridicule. De nos jours encore, les formes adoucies, quo-
tidiennes et banales de l’ostracisme social se pratiquent, le plus souvent, sur le 
mode du ridicule. Une grande partie de la littérature contemporaine est consa-
crée, explicitement ou implicitement, à ce phénomène. Pour peu qu’on songe aux 
catégories sociales et au genre d’individus qui fournissaient leur contingent de 
victimes à des rites comme celui du pharmakos : vagabonds, miséreux, infirmes, 
etc., on peut supposer que la dérision et les moqueries de toutes sortes entraient 
62 Cfr. Ar. Ran. 730-734, con la definizione di pharmakós offerta dallo Schol. R ad v. 733b: τοὺς 
φαύλους καὶ παρὰ τῆς φύσεως ἐπιβεβουλευμένους. Sulla processione dei pharmakoí cfr. anche 
Eust. ad Od. 22, 481; Vernant 1970: 1267-1279 con ulteriori riferimenti. Non trovo convincenti le 
argomentazioni di Leinieks 1996: 172, che squalifica la pertinenza del modello rituale della caccia-
ta del pharmakós sostenendo che un riferimento alle Targhelie, festa celebrata in onore di Apollo, 
mal si accorderebbe al contesto dionisiaco delle Baccanti. Nella concreta prassi cultuale la sfera 
apollinea e quella dionisiaca appaiono, infatti, irriducibili alla mera complementarietà polarizza-
ta enfatizzata da Nietzsche (cfr. Calame 1990: 368), e trovano bensì numerose intersezioni, come 
s’evince, ad esempio, dal contesto rituale delfico dello Ione euripideo. Sulla questione dell’intera-
zione tra le due divinità così come riflessa nel dramma di Euripide si veda Massa 2012. 
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pour une bonne part dans le sentiments négatifs qui s’extériorisent au cours du 
sacrifice afin d’être purifiés et évacués par lui (Girard 1972: 351-352).
Penteo si trova assimilato, in effetti, a quei travestiti della commedia di 
Aristofane che tanto divertivano il pubblico ateniese, tant’è vero che la 
scena presenta notevoli simmetrie con il travestimento del Parente del-
le Tesmoforiazuse, la commedia aristofanea messa in scena nel 411, solo 
pochi anni prima della composizione delle Baccanti.63 Come sostiene Di 
Benedetto (2004: 41-43), non è difficile pensare che proprio da Aristofane 
Euripide abbia attinto per costruire la scena del cross-dressing di Penteo. 
Non è questa la sede per discutere delle notevoli innovazioni drammatur-
giche che l’autore delle Baccanti dispiega nel dramma in analisi; quel che 
mi preme sottolineare è piuttosto il valore semiotico e pragmatico di al-
cuni dati testuali che cerco di analizzare andando al di là delle possibili 
intenzioni autoriali. Significativo mi sembra, in tal senso, che il proposito 
di far deridere Penteo dai maschi rimasti a Tebe trovi un suo orizzonte 
metateatrale nell’effetto comico che a questo punto del dramma il sovrano 
travestito doveva suscitare nel pubblico, sostanzialmente maschile, che as-
sisteva alla rappresentazione della tragedia.64 La permeabilità tra i Tebani 
del dramma e i politai ateniesi che assistono alla performance teatrale, tra 
piano della finzione scenica e piano della ricezione, trova conferma, d’altra 
parte, nell’enfasi con cui nel prologo Dioniso canalizza l’attenzione degli 
spettatori chiedendo che la polis, “questa polis”, veda e impari i suoi culti 
(v. 39: δεῖ γὰρ πόλιν τήνδ’ ἐκμαθεῖν; si veda anche il v. 61, con cui il dio 
sollecita l’ingresso sulla scena del Coro delle baccanti lidie “affinché la città 
di Cadmo veda”: ὡς ὁρᾷ Κάδμου πόλις).
Imponendo alla città un programma “didattico” incentrato sulla pro-
pria autoaffermazione, il Dioniso delle Baccanti sembra almeno in parte 
demistificare il ruolo normativo che il culto dionisiaco svolge all’interno 
dei dispositivi categoriali della polis ateniese. Quasi uscendo fuori dal-
la finzione scenica, Dioniso pretende che la polis contempli e derida il 
travestito che egli stesso ha “messo in scena”: il dio è, d’altra parte, an-
che il signore del teatro e delle rappresentazioni drammatiche, funzio-
ne che, come dimostrano numerosi studi, è massicciamente tematizzata 
63 Sull’argomento si veda ora Jendza 2020: 108-118.
64 Sulla probabile esclusione delle donne dal pubblico che sedeva nel teatro di Dioniso si vedano 
Zeitlin 1996: 343, n. 5; Taddei 2020: 32, n. 48 con ulteriori rimandi bibliografici. 
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all’interno delle stesse Baccanti (Segal 1982: 215-271; Foley 1985: 205-258; 
Bierl1991: 177-218).65
Quest’effetto comico suscitato dal cross-dressing di Penteo non è neu-
tro. Dioniso è il promotore di una risata che uccide. E se al suo pubblico 
chiede di prendere le distanze e di linciare simbolicamente il sovrano tra-
vestito, alle sue menadi chiede piuttosto di finire il lavoro con un lin-
ciaggio in senso proprio. Il Coro delle baccanti lidie introduce questo 
snodo critico esortando Lyssa, la personificazione della follia, a spronare 
le menadi tebane contro “colui che si addobba in veste femminea, / fol-
le osservatore delle menadi” (vv. 980-981: ἐπὶ τὸν ἐν γυναικομίμῳ στολᾷ / 
λυσσώδη κατάσκοπον μαινάδων). Inoltre, enfatizzando la discendenza dal 
padre Echione (nome che evoca l’échidna, la “serpe”), il Coro allude al so-
vrano travestito nei termini di un mostro ctonio da sopprimere (vv. 995-996). 
Da questo momento il comico cross-dressing che Dioniso ha messo in scena 
precipita bruscamente, attraverso la mediazione del modello del pharmakós, 
nell’orrore parossistico dello sparagmós, lo smembramento a mani nude della 
vittima animale, una forma di scempio sacrificale che si presentava nell’im-
maginario mitico e nella relativa iconografia come un tratto distintivo dell’a-
zione delle adepte di Dioniso (Dodds 1940: 164; Weaver 2009).
L’espressionistico resoconto con cui il Secondo Messaggero descrive lo 
sparagmós di Penteo per mano della madre Agaue e delle altre menadi rese 
folli da Dioniso costituisce l’ultimo sviluppo del cross-dressing del sovrano 
tebano (vv. 1114-1135). Il travestimento si rivela ex post come un espediente 
del tutto gratuito e anzi controproducente, poiché, contrariamente a quan-
to affermato dallo Straniero al v. 823, le menadi non si sono affatto lasciate 
ingannare dai vestiti femminili del sovrano (vv. 1106-1109). Esse versano, 
però, in uno stato di trance indotto da Dioniso e non sanno esattamente a 
quale creatura stanno dando la caccia; così, appena prima d’essere fatto a 
pezzi dallo stuolo delle donne, Penteo tenta di farsi riconoscere da Agaue 
65 È in onore di Dioniso che ogni anno, durante le cosiddette Grandi Dionisie, gli Ateniesi met-
tevano in scena commedie e tragedie (sul senso di tale nesso si veda Vernant 1986): la colloca-
zione geografica del teatro, situato presso le pendici meridionali dell’Acropoli, costituiva peraltro 
un forte nesso con il contiguo santuario di Dioniso Eleutereo (su questo tema e, più in generale, 
sulle contestualizzazione della performance teatrale all’interno delle Grandi Dionisie si veda ora 
Taddei 2020: 22, con ulteriore bibliografia nelle note). In tal modo la posizione del dio all’interno 
del sistema della polis ateniese risultava indissociabile dall’orizzonte della finzione teatrale. Ma-
schere, travestimenti e forme di cross-dressing costituivano una parte fondamentale di questo 
orizzonte dionisiaco (sul tema della maschera si vedano, in particolare, Calame 1986: 133-142; 
Frontisi-Ducroux 1991). 
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gettando via la mitra ch’egli teneva sui capelli (vv. 1115-1116: ὁ δὲ μίτραν 
κόμης ἄπο / ἔρριψεν) e dichiarando alla madre la propria identità in forma 
genealogica (vv. 1118-1119: Ἐγώ τοι, μῆτερ, εἰμί, παῖς σέθεν / Πενθεύς, ὃν 
ἔτεκες ἐν δόμοις Ἐχίονος; “sono io, madre, proprio io, il figlio tuo, Penteo, 
che tu hai partorito nella casa di Echione”). Il sovrano di Tebe mostra di 
rifiutare al contempo il cross-dressing dionisiaco e l’immedesimazione con 
la madre, ma ormai è troppo tardi: non c’è più margine per un tentativo di 
recupero dell’identità maschile. Il risultato è una completa distruzione del 
corpo devirilizzato del sovrano (vv. 1122-1136). 
Numerose sono le interpretazioni di questa famosa scena; per i fini della 
presente analisi basterà far riferimento ad alcune letture che ne accentuano 
la componente, per così dire, sovversiva. Tale è, ad esempio, la posizione di 
Victoria Wohl, che rifacendosi a L’Anti-Œdipe di Deleuze e Guattari afferma:
The sparagmos is the ultimate anti-Oedipal manifestation of sexual difference: 
polymorphous dispersion instead of integration and structure. Whereas the Oe-
dipal complex narrates a union of two into one, this scene fragments one into 
many, as Pentheus is reduced to the molecular level, decomposed and stripped of 
his identifying features, scattered over the landscape […]. He becomes literally 
what Deleuze and Guattari call the body-without-organs, a body devoid of orga-
nization, a smooth surface that registers not social status or gender but pure and 
fleeting energies. Everything the Oedipal complex brings together and solidifies 
is here scattered. Sexual difference is exploded and with it bodily integrity, indi-
vidual identity, the male subject, the patriline. All that is left of them is a name 
that signifies only suffering, Pentheus (Wohl 2005: 150). 
Secondo la studiosa «this destruction is productive», poiché lo sparagmós 
rappresenterebbe in forma mitica il collasso stesso di quel sistema pa-
triarcale di cui il signore di Tebe, col suo nome che prefigura sofferenze, è 
espressione paradigmatica. Riprendendo in parte l’interpretazione antie-
dipica di Wohl e facendo riferimento alla teoria butleriana della perfor-
matività, Katrina Cawthorn ha invece interpretato lo sparagmós di Penteo 
come strumento poetico di decostruzione del corpo maschile così come 
culturalmente concepito. 
In the Bacchae, perhaps Euripides’ last play, the audience experiences an extraor-
dinarily complete destruction of the male body and the masculine principle. […] 
Here, the female (in the form of Pentheus’ mother, aunts, and various kinswom-
en) subjects the male body to a horrifying vivisection – Pentheus is dismembered 
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and reduced to bits and pieces (this topos of becoming is extended to its limit in a 
sense, so that the male body becomes other than body). In this sense, the Bacchae 
can be read as the ultimate undoing or unmaking of the masculine, obliterated 
by the feminine/maternal. […] The male hero’s body is mutilated almost beyond 
recognition in this startling play, reduced to gruesome body parts, to scraps of 
flesh, the sport of ‘women’, the sport of tragedy (Cawthorn 2008: 18).
Queste interpretazioni hanno, io credo, diversi limiti: innanzitutto, la 
componente produttiva che Wohl individua nello smembramento è pre-
cisamente ciò che per l’audience maschile che si riconosce nei valori pa-
triarcali della polis non può che costituire problema. In secondo luogo, il 
kratos patriarcale che Penteo ha ricevuto da Cadmo (v. 212: Ἐχίονος παῖς, ᾧ 
κράτος δίδωμι γῆς) e ch’egli ha esercitato inizialmente in forma repressiva 
non scompare con la morte del re, ma si conserva, come chiarisce il Coro 
delle baccanti lidie con un’espressione demistificante, passando allo stesso 
Dioniso (vv. 1037-1038: ὁ Διόνυσος ὁ Διόνυσος οὐ Θῆβαι / κράτος ἔχουσ’ 
ἐμόν – “Dioniso, Dioniso, non Tebe, ha potere su di me!”). Infine, sebbene 
Penteo si presenti all’inizio del dramma come uno strenuo difensore della 
maschilità e dell’ordine patriarcale, egli dà prova nel corso della tragedia di 
non riuscire affatto a rappresentare i valori che difende. Al contrario, tra-
mite il suo cross-dressing, egli sovverte dall’interno il sistema che dovreb-
be rappresentare e in tal modo diventa agli occhi della collettività maschile 
una figura grottesca, un outsider che, incapace di performare correttamente 
le prerogative della propria categoria sociale, viene espulso dalla polis in 
qualità di pharmakós. 
Occorre sottolineare, a tal proposito, che il corpo fatto a pezzi dalle me-
nadi di Euripide non è tanto il corpo maschile così come culturalmente 
concepito, bensì il corpo di un maschio effeminato, cioè un corpo che si pone 
inevitabilmente in contrasto con la rappresentazione greca del corpo virile. 
Così Dioniso non è semplicemente l’effeminato promotore della sovversio-
ne, ma è anche colui che nel corso della tragedia reprime il sovversivo che 
ha replicato la sua effeminatezza. La sua è, in un certo senso, una sovver-
sione che si autodistrugge. L’effetto è paradossalmente la neutralizzazione 
di ogni alternativa al sistema vigente: Dioniso non sovverte se non per 
riaffermare la norma. 
Sembra, in conclusione, che l’aspetto potenzialmente sovversivo implica-
to dallo sparagmós di Penteo sia neutralizzato dalla sua contestualizzazione 
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all’interno di una dinamica disforica che pertiene, piuttosto, alla logica dei 
cautionary tales e che in quanto tale sanziona il comportamento global-
mente irrituale e non-normativo del sovrano “cross-dresser”. Indissociabile 
drammaturgicamente dalla rappresentazione tragicomica e metateatrale 
del cross-dressing e dalla problematizzazione che, più in generale, Euripide 
offre del culto dionisiaco in tutto il dramma, lo sparagmós finale si confi-
gura più come l’esito abnorme, ma non per questo meno repressivo, di una 
non corretta performance identitaria e la dispersione polimorfa del corpo 
di Penteo si offre agli spettatori ateniesi come la logica conseguenza di un 
corpo maschile che, contro ogni norma, è performativamente regredito allo 
stadio polimorfo del paîs effeminato. 
6. Conclusioni 
Un texte donc. Mais pas plus qu’une image un texte n’est innocent.
Jean-Pierre Vernant
L’analisi qui svolta ha tentato di mostrare la pluralità di funzioni semio-
tiche che caratterizza la scena di cross-dressing delle Baccanti all’interno 
del complesso mitico-rituale relativo al travestitismo: da un lato assistiamo 
alla messa in evidenza, attraverso il corpo maschile, delle tecniche del cor-
po tipiche della performance della femminilità – messa in evidenza che, 
come abbiamo detto, avalla gli stereotipi di genere già in circolo nel sistema 
culturale e contribuisce così ad ontologizzare le proprietà della “boundary 
category” delle donne; dall’altro lato, riscontriamo la presenza di una di-
namica di configurazione e di neutralizzazione dell’anomalia del maschio 
travestito in seno alla comunità dei maschi. All’interno di questa dinami-
ca un ruolo fondamentale è svolto, come ho cercato di dimostrare, dallo 
straordinario “cross-over” rituale e teatrale che Euripide dispiega nel suo 
dramma: la risemantizzazione del cross-dressing del culto pubblico passa, 
infatti, attraverso il riferimento all’espulsione del pharmakós, attraverso la 
ripresa funzionale del motivo comico dei travestiti in contesto tragico e, 
infine, attraverso lo sparagmós come messa a morte del soggetto anomalo. 
In tal senso, come il cross-dressing dei riti di passaggio era finalizzato in 
ultima istanza a ribadire la distinzione tra i generi, così la tragedia conti-
nuava a orientare, pur nella consapevole sovversione e demistificazione 
del modello rituale, le aspettative dei cittadini in merito alle performances 
identitarie prescritte dal sistema: fungendo da cautionary tale, essa aveva 
l’effetto di compattare il gruppo sociale dei “Members”, i maschi adulti che 
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assistevano al dramma, attraverso la stigmatizzazione e la neutralizzazione 
di un soggetto maschile presentato come deviante. 
Quest’interpretazione presume, ovviamente, un approccio alla tragedia 
come prodotto dell’immaginario dotato, al di là della bontà dell’intenzione 
autoriale, di una funzione fondamentale nella costruzione del binarismo 
sessuale all’interno della polis. Alcuni dati strutturali sembrano confermare 
questa lettura: in primo luogo, la tragedia è, com’è noto, una specializzazio-
ne ritualizzata del cross-dressing dionisiaco. Gli attori erano maschi adulti 
istituzionalmente abilitati a performare in modo convincente i personaggi 
femminili dei drammi messi in scena. Nessuna donna, come sottolinea Fro-
ma I. Zeitlin, parlava o agiva sulla scena in quanto donna: era sempre un 
maschio a parlare e agire nei panni di e per conto di essa (Zeitlin 1996: 343). 
In questo modo, tramite l’uso funzionale del cross-dressing all’interno del 
contesto festivo delle Grandi Dionisie e per entro lo spazio circoscritto e 
ritualizzato del teatro di Dioniso, il mondo femminile era soggetto a ratifica 
(e costruzione) da parte della polis radunata a teatro, divenendo oggetto di 
un “sapere” discorsivo e performativo che ne fissava la posizione all’inter-
no del sistema culturale. 
Ciò non significa naturalmente che la complessità e la polivalenza del 
“giocattolo tragico” si risolvano esclusivamente, per dirla con Cawthorn, in 
“a kind of ‘reproduction of femininity’ and masculinity, via the partheno-
genetic body-mind of the male, midwifed by the male poet, the male actor 
and the audience”, poiché, come continua la studiosa:
the tragic reproduction of male culture is not a straight reproduction, it is a com-
plicated and skewed representation. The genre of classical Athenian tragedy usu-
ally creates or requires the anti-hero as the condition of tragedy. The mask of 
body, of the feminine, both in performance and text, thus becomes a potential 
site for the transgression of the tradional sex-gender system in this culture, as it 
is expressed outside tragedy. The sexed/gendered body in tragedy might also be-
come a subversive space to rethink standard ideologies (Cawthorn 2008: 10).66
Come hanno dimostrato già Jean-Pierre Vernant e Pierre Vidal-Naquet nei 
loro studi sulla tragedia come fenomeno sociale totale, la messa in que-
stione dell’ideologia cittadina è, in effetti, una caratteristica distintiva della 
66 Per un approccio più sfumato al tema della rappresentazione tragica della femminilizzazione 
del maschio adulto si veda Buxton 2013: 237-240. 
54-Scandariato.indd   271 10/06/2020   09:52:40
Dino Ranieri Scandariato
 Whatever | 272 | 3 • 2020
complessa dialettica che caratterizza il rapporto tra polis e teatro. È in que-
sto spirito che si colloca, ad esempio, la rappresentazione che – all’interno 
della più importante festa dionisiaca – Euripide offre dei rituali dionisiaci, 
ed è anche grazie alla demistificazione che il grande drammaturgo dispie-
ga nella Baccanti che possiamo comprendere le modalità con cui Dioniso, 
l’ambigua divinità della confusione categoriale, funziona surrettiziamente 
da strumento atto a dire le norme e a ribadire la rigida separazione tra le 
categorie sociali (Segal 1982: 213). 
Un Dioniso senza “queerness” dunque? La domanda resta una provoca-
zione: è evidente, infatti, che il dio “ibrido” del mito presenta tratti marcata-
mente queer e comportamenti del tutto antisistemici (Fusillo 2006; Burgio 
2019); ma che dire del Dioniso “integrato”, il dio celebrato nei culti ufficiali 
della città, nei riti concretamente agiti dai contemporanei di Euripide? Nella 
prassi cultuale del tempo Dioniso non sembra favorire molto l’ibridazione 
dei generi, piuttosto ne conferma il binarismo: ai maschi il dio riserva la 
fruizione del vino e dei simposi, mentre alle donne egli concede la tem-
poranea fuga dalla città entro il quadro rituale del menadismo (Henrichs 
1984a: 69). Solo a partire dall’età ellenistica, in un contesto culturale assai 
diverso rispetto a quello dell’Atene del V secolo, i rituali dionisiaci iniziano 
a coinvolgere parimenti maschi e femmine (Henrichs 1984a: 70) e non è da 
escludere che un impulso all’affermazione dei cross-dressing dionisiaci in 
quest’epoca sia giunto proprio dalla fortuna del Dioniso di Euripide.
Più che un nuovo modello di ibridazione dei generi o di maschilità eccen-
trica, il dio effeminato dell’Atene del V secolo resta, dunque, un eccellente 
operatore al servizio della codificazione dei generi. La sua follia, la lyssa 
con cui egli impone il cross-dressing, non è ancora quel mezzo sovversivo 
di affrancamento dall’identità che i moderni (a partire dal Nietzsche della 
Nascita della tragedia) hanno enfatizzato,67 bensì uno straordinario stru-
mento di ratifica dell’identità, un vero e proprio negativo della coazione 
sistemica del binarismo sessuale. 
Dino Ranieri Scandariato
dinoranieri.scandariato@unipa.it
Università degli Studi di Palermo
67 Il tema è molto studiato: a titolo esemplificativo si veda la ricostruzione genealogica di Hen-
richs 1984b.
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